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- تهتم المجلة بمعالجة شئون الحياة المعاصرة فى ضوء الشريعة الإسلامية » 


فقضيتها الأساسية هئ ٠‏ المعاصرة » » وهى ذات مداخل ثلاثة : 

الاجتهاد. » والتنظير » وإسلامية المعرفة . 

كما تهتم المجلة بمجالين أساسيين لقضية المعاضرة هما مجال الحركة 
الإسلامية » ومجال الأبحاث الميدانية . 

وتزرحب المجلة بالأبحاث ذات الصلة بهذم القضية ومداخلها ومجالاتها 
المختلفة كماترحب فى ياب العوان ٠‏ بمناقشة الأبحاث التى تنشر فى 
المجلة أو فى غيرها من المجلات والندوات والمؤتمرات » كما ترحب فى ' 


. باب ٠‏ نقد الكتب ؛ بالنقد الموضوعى للكتب ذات العلاقة باهتمامات المجلة . 


تنشر المجلة. البحوث العلمية والمقالات الفكرية التى تتحقق فيها شروط 

الأصالة والإحاطة والاستقصاء والعمق والموضوعية والمنهجية والرجوع 

ا ية وأسلوب البحث العلمى بالطريقة يقة المتعارف عليها . 
شترط فى البحث ألا يكون قد نشر فى أى مكان آخر . 

خرحل 1 عو المقيقة على سمكدن بن داكل هيه لتطوين أذ 

مستشارى المجلة ٠‏ وتبقى أسماء الباحثين والمحكمين مكتومة » ويطلب 

من الباحث إعادة النظر فى بحثه .فى ضوء ملاحظات المحكمين . 

ما تد ل ا ل ا ل 

وجهة نظر المجلة . 

الأبحاث. التى ترسل إلى المجلة لا تعاد ولا تسترد سواء نشرت أم لم 
تنشر » ولا تلتزم المجلة' بإبداء اسباب عدم النشر.. 

ترتب الأبحاث عند النشر وفق اعتبارات فنية لا علاقة لها يمكانة البحث 

أو الباحث . 

يعطى صاحب البحث المنشور مكافأة مالية مع ٠١‏ فصلة ( مستخرج ) 

من بحثه المنشور » ويكون للمجلة حق إعادة نشر البحث منفضلاً أو. 
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الشيخ محمد الغزالى» ثم الشيعخ بحاد 
الحق على جحاد الحق» وقبلهما الأستاذ 
خالد محمد حالد» ثم د. عصمت سيف 
الدولة» طواهم اموت فى شهر واحد. 
هومارس 995١م؛‏ احتمعوافى 
الرحيل» فهل كانت جمعتهم الحياة) وما 
الذى جمعهم غير أنهم من مصر ومن 
أعلام القرن العشرين؟ 

وقفت عند هذا السؤال طويلاً» ثم 
بدأت أرسم منهج الوصول للجواب» 
قلت: الجسامع بينهم هو "نحن" ألسنا 
نخبهم جميعا وحزنا عليهم كافة ألم 
نعايشهم كلهم ويستقر فى عقلنا من 
سي اذ ني ماو عر متي 

وكما قال جلال الدين الرومى: أنا 
العازف والسامعء أنا القيثارة والنغم» 


لاخ 


الراحلون إلبفآ 


كما قال ذلك أقولء أنا الكاتب 
والقارئ» أنا الكلمات والقلم» أنا من 
عاش ومن ماتء أليسوا أحياء فيناء 
أفكارهم فى عقولناء ووقائعهم فى 
وعينا» وهم باقون بإذن الله فى خحطرات 
0 م 

يجمعهم جميعا أنهم كانوا فى حياتهم 
وقوف على ثغور الوطنية وحفظ 
الجماعة» ومهما اختلفت منازعهم» فهم 
كانوا على رباط» حتى لقى كل منهم 
ربه»ء وكان لدى كل منهم خلق 
المرابطين» العين الساهرة» والنفرة فور 
النداء» وهذا الشعور المستحث بأن 
الإنسان مدين لربه وجماعته مهموم بأداء 
أحةٍ 


ا * 


جلة 


(لمسثكلم 
امعاصر 


وأنا أشهد؛ إن كان للشهادة مجال» 
أن كلا منهم أوفى دينه» وأن كلاً منهم 
لم يترك من بعده فراغاء فإن الساحة التى 
قدره الله على ملئها لا تزال مشغولة يما 
حلف من تراث. ش 

ا و 

والشيخ الغزالى» يمكننى أن أشير إليه 
بواقعكن:» سثل مرة عن الدجاج المذبوح 
المستورد؛ أحلال هو؟ فقاطع سائله 
قائلاً: قبل هذا السؤال إسأل نفسك» 
كيف ساغ للمسلمين أن يستوردوا 
الدحاج بدلاً من أن ينتجوه؟ ؟ إلى هذا 
العمق اتصلت عنده مشاكل الحياةٌ 
بمشاكل النظر الدينى» وامتزج علم 
الدين بعلم الدنيا. 

والواقعة الثانية» أنه كان يشرح فى 
حديث صحفى فكرة "التواتر" التى 
يغبت بها نص القرآن الكريم ثبوتاً قطعيًا 
لا شك فيه؛ فقال محدثه: إنك لم تر 
مدينة لندن ومع ذلك تقطع دون أدنى 
شك بوجودها فى إنجليراء دليلك هنا هر 
'"التواتر"؛ لأن خخبر وحودها انتقل إليك 
بطرق متعددة من جماعات ومصادر لا 
تتفق على كذب إلى جماعات لا تتفق 
على كذب... وهكذاء إلى هذه الدرحة 
من السلاسة واليسر والوضوح كانت 
تحيىء تعبيراته عن أعقد المصطلحات 
والمفاهيم الفقهية؛ لأنه هضمها وتمثلهاء 


آفسنة الحادية والعشرون العدد (81) 


ولاك ع ادها لوتريوا عفان الراشيع 
المعيش. 

هذا شيخحى وشيخنا خمد الغزالى» 
يرد موقعه فى اللجذع من شجرة الفكر 
السياسى الإسلامى الحديث. 

نحن يمد جمال الدين الأفغانى الذى 
نقل الفكر السياسى الإسلامى إلى قضية 
عصره الكبرى» وقضية عصرنا إلى اليوم» 
وهى الدفاع ع عن الحوزة الإسلامية 
وأوطان ا فبئ مواجحهة 
الاستعمار الغربى؛ سواء كان حيرا 
وشيكا أودواقها سعد وكان سعيه 
لاستنفار همة المسلمين جميعاً ليتجمعوا 
إزاء هذا الخطر الداهم. 

ثم يأتى دور محمد عبده يها أشاع 
احتهاده من تحديد فى الملاءمة بين 
أحكام الشريعة الإسلامية وقضايا الواقم 
الاجتماعى المعيشء وبما دعا إليه من 
الخروج من أسر المذاهب الفقهية 
التقليدية واختيار الرأى الأنسب نما 


تسعه أحكام النصوص» مسع الدعسوة 


ش لإصلاح التعليم والنهوض بالجماعة. 


سات 


ثم يأتى دور السيد رشيد رضا 
صاحب بجحلة المنار» وربطه اللحكم بين 
دعاوى التجديد والمنهيج السلفى الآحدذ 
من القرآن والسنة» ودفعه لقضية 
التجديد الفقهى الإسلامى إلى مستواها 
العكافي. 


كلمة التحرير 


الراحلون إلينا 


أ طارق البشرى 


ثم يأتى دور الشيخ حسن البنا 
بدعوته لأن يستعيد الإسلام شتموليته فى 
مواجهة التحول العلمانى الذى أحذ 
بناصية تمع فى العشسرينات 
والثلاثينات وما بعدهاء وشمولية الإسلام 
تعنى أن يعود الموقف الإسلامى حاكما 
لشرعية النظِم والشرائع؛ أى أن يعود 
ديسا ودولة» وأن يتحول الفكر إلى 
تكوين حركى. 

يذكر الغزالى أن البنا عندما بدا 
تفسيره للقرآن الكريمء بدا بالخزء 
الخامس عشرء واستدل من ذلك أنه 
كان يعتمد تفسير المنار» الذى بدأه 
محمد عبده وأكمله رشيد رضا حتى 
٠‏ توقف بوفاته عند الخزء الخقامس عشر» 
كمايذكر الغزالى أن تفسنير المنار 
موجود يجواره دائما. 

ومن هذه النقطة يرد دور الشيخ 
الغزا الى لقد استطاع الغزالى أن يدل 
فقا فكرييا واتسينة وننيينا فكرينا 
متجانساء من النظر الفقهى التجديدى 
ومن المحافظة على الأصول الإسلامية 
والدفاع عنها بغيرة وحمية نادرتين من 
قبله» كان نحط التجديد مفوقا عن 
موقف الدفاع عن الأصول»؛ وكانت 
الجماعة الإسلامية تحتاج إلى التجديد 
وتمتاج إلى من يدافع عن أصول 
معتقدها وحضارتها فى وجحه هجمات 


شرسة:؛ وتولت مؤسسة الأزهر 
بشيوخها أمثال الشيخ عليش والشيخ 
البشرى والشيخ النواوى والشيخ شاكر 
حط الدفاع عن الأصول» وتولت 
مدرسة محمد عبده خط التجديد» وجاء 
دور الشيخ الغزالى ليجمع بين الخنطين 
ليواحه تحديات العصر وحطر الغزو 
بسلاح واحد. 
ع عل عل 

تولى الإمام الأكبر الشيخ جاد الحق 
على جحاد الحق مشيخة الأزهر أربعة 
عشر عامء ومن قبله تولى منصب 
الإفتاء لسنوات» وأتصور أن أحفظ ما 
يحفله له التاريخ هو دوره فى دعم 
استقلال الأزهر الشريف» يوم وفاة 
الشيخ» وبعد هزة الخبر الذى هو أكثر 
الأخبار طبيعية (لأن كل حى يمرت) 
وأكثرها مفاحأة ذ 
استعرضت من الناحية التاريفية كشف 
حسابه» وحدت 1 8 استلم الأزهر 


فى الوقت تنفسفق 


ل فحسابه دائن إن 
شاء الله لم يكن الأزهر يوم استلمه 
الشيخ عثل نفوذه وعصمته يوم تركه) 
فى ظنى أنه فى الخمسين سنة الماضية» 
وفيما عدا الشيخ عبد الحليم محمود, لا 
أحد شيا للذرهر قام بهحذا الشور 


الكبير : 


جلة -. 
ظ م 

عمل الشيخ على دعم استقلال 
الأزهرء ووحهه للزود عن الفكر 
الإسلامى عقيدة وأحكاما شرعية» 
وللدفاع عن قضايا المسلمين فى أرحاء 
الأرض» وكان يدعم استقلال الأزهر لا 
بالمطالبة بذلك ولا بالشكوى؛ ولكن 
بعمارسة هذا الاستقلال» وكان دقيقاً 
صاحب ميزان. لا يتخحذ لأمر وسيلة ولا 
إحراء إلا .ما يناسب المسألة التى ثارت» 
فيكف أحيانا بالكالة الحاتفية:ويضيل 
أنعيانا إلى إصدار البيانات باسم الأزهر» 
وبين هذين الطرفين يتدرج ويوازن. 

نحن شهود على هذه المرحلة؛ وما 
لقى الأزهر والشيخ فيها من مشاقء لا 
يكاد يماثل هذه المشاق إلا ما كان 
أحدق بالأزهر والمسلمين من مخاطر مسع 
بداية القرن العشرين حتى نهاية الحرب 
العاللية الأولى» عندما بلغ النفوذ 
الاستعمارى ذروته» وعمل على الهيمنة 
على الأزهر ومؤسسات الفكر 
الإسلامى» وعندما عربدت بعثشات 
التبشير الغربية وانعقد مؤتمرهم فى 
أدنبرج 211:8 وعندما تجلت دعاوى 
الدهريين والطبيعيين من منكرى الأديان 
والطاغين على الإسلام) كامة حاضرة 
وتاريخ ممقدء ومن يخلطون كل ذلك 
بدعاوى التجديد من أمثال أحمد نحان 


فى الهندء ولكن الأزهر بفضل الله 


السنة الحادية والعشرون العدد ر1ام) 


تلك المحنة قويًا ومتينا. 


وهذا الشيخ جاد الحق رحمه الله 
وضعته المقادير على رأس مشيخة الأزهر 
فى ظرف تارينى مماثل» فأدرك عمق 
المهمة التى ألقت بنفسها إليه؛ دفاعاً عن 
الإسلام ومعتقداته؛ وتمليسة لخقائقه 
وأحكامه؛ وزودًا عن حقوق المسلمين 
فى أاء الأرض.. 

عو عا عاو 

وعن الأستاذ الليل حالد متحمد 
خالد؛ فأظن أن أحيال الخمسينات من 
هذا القرن» ومن تفتح إدراكهم 
السياسى قبيل ذلك العقد؛ كلهم كان 
يتزقب كتابات خخالد محمد خخالد مع ما 
يترقبون من كتابات ذوى النفوذ 
الفكرى الصادقين» ولا أظن أن ورد 
اسمه على "مكتوب" إلا قرأه من وقع 
بصره على هؤلاء» كجزء من اهتمامهم 
بشؤون بلدهم العامة. 

كان رحمه الله من دعاة الحرية» بدا 
بها كتابه "من هنا نبدأ" فى ٠‏ 
واتصلت دعوته بها بتحرير الوطن 
وبالعدالة الاجتماعية» وإذا كانت دعوته 
فى هذا الكتاب اتَّنذت صبغة علمانية) 
فقد جهر بالعدول عن تلك الصبغة 
بكتاب أصدره فى ١918١‏ بعنوان 
"الدولة فى الإسلام"2 وصدره بالآية 


كلمة التحرير 


الراحلون إلينا 


. طارق البشرى 


الكرعة : تإوأآن احكم بينهم بماأنزل 
الله ولا تتبع أهواءهم, واحذرهم أن 
يفسسوك عن بعض ما أنزل الله إليك4» 
وبقصن ابه الأول» ثمقال إنه اقتبسع 
اقتناعاً جحديدا بأن الإسلام دين ودولة, 
وصرف كل الكتاب فى بيان ذلك. 

بين هذيين الكتابين نحو ستة 
وعشرون كتاباً آخرء كلها عن الحرية 
وحقوق الإنسان» وعن الزهمد زهد 
الحكام؛ وكله تقوَّم من خلال الثقافة 
الإسلامية؛ وقائع وفكراً» ومادته بها سير 
الصحابة والتابعين والمأثور. 

وخالد رحل موقف» ينحشد للرأى 
فلا يعوقه قط شىء عن اللجهر به. 
وعندما شرعت مصر أيام عبد الناصر 
فى وضع ميثاق العمل الوطنى ١1517‏ 
ودعيت له لنة تحضيرية» كان خالد من 
أعضائهاء وله حوار طويل مع عبد 
الناصر من أحل الدعقراطية السياسية» 
تكلم يقلب أسد وثبات رحل؛ وكان 
الحدل موضوغا وعفيفاً يحمل الاحترام 
المتبادل. 

إن "الموقف" يظهر فى الحظة أو 
كلمة, لا تقاس يبمساحتها الزمنية أو 
المكانية» ولكنه يأتى فعلا أو رد فعل» 
ينحشد فيه تكوين إنسانى متكامل يما 
فيه من بناء صعب وشاق» حتى أنه ققد 


يلخص عمرًا كاملاً لرحل أو لجماعق 


وهكذا بد الشيخ حسن العدوى مقلاً 
فى وقفته أمام محكمة أحمد عرايى عندما 
أعلن غخيانة الخديو توفيق بعد انتصار 
الخديو توفيق» وغيره كثيرون لا يتسع 
امحال لذكرهم.» هى لحفلة باقية مدى 
التاريخ تتربى بها أحيال وأحيال من 
بعد. 

وإن أقوى ما يكون "الموقف" هو مع 
النفس» وهكذا كان خالد» جحهر فى 
كتابه "الدولة فى الإسلام' يما اعتبره 
خطأه الأول» ولكنه بهذا الجهر ضحى 


موقعه وموقفه الذى صفق له الكثيرون 


وأشادوا به وأثبتوه عندهم فى مرأبجعهم 
ومصادرهم» قد يصعب على الإنسان أن 


يضحى ,كستقبله» ولكن الأكثر صعوبة 


مالا يقاس والأكثر ندرة» هوأن 


يضحى الإنسان عاضيه إنه هنا لا 
يضحى .جرد أمل؛ ولكنه يضحى 
بكسب فعلى تحقق وانبنت عليه 
تكوينات وتكوينات. 

ولكن مالد رحمه الله كان شديد 
النفس قوى الروح صلب الشكيمة» ولن 
نكون أقوياء على غيرنا قبل أن نكون 

نقدضنه 

ثم يأتى آخخر الراحلين فى شهر 
"آذار" الصديق الحبيب د. عصمست 
سيف الدولة») عرفته طبعاً وقرأت له 


مجلة (امستكلم 
المعادصر 
وتابعته منذ /945١م»‏ وهى ملة فيها 
فراغات فى مو العشر سنين الأولى» 
ورغم القراءة والمتابعة لم أضع يدى على 
مفتاح شخصيته الإنسانية والفكرية» بما 
يخدد ملمحه العام فى خط أو : حطين) م 
ينهي للى ذلك إلا فى رحلة إلى ليماسول 
بقبرص فى خريف 4١9487‏ لخحضور 
ندوة عن الدرمقراطية فى الوطن العربى» 
كان أكبر المصريين فيها المرحوم 
البخاد صي رضوان» لباصصصيت 
التخاطب والتعامل حيطا مرا أو شريان 
دفينا وتناهما يما عبد فوحدت 
المفتاح. 

عصمت نشأ فى الحزب الوطنى فى 
الأربعينات مع فتحى رضوان» وهصمر 
حزب تمتد جذوره إلى بداية القرن 
فريد» جحاء عصمت من هذا القبيل» من 
وشجرة الحزب الوطنى لما امتداد 
عجيب فى تياراتنا السياسية» هذا 
الحرب الذى بدأ منذ العشرينات ضامراً 
00 نخبوى الشباب؛ الخار 
ا الام 


0 
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ومن هذا الحقل ظهر الإخوان المسلمون 
ومصر الفتاة والحزب الوطنى الحديد 
والغالب من الضباط الأحرارء الأساس 
هنا دائما هو استقلال الجماعة الوطنية 
مصرية كانت أو عربية أو إسلامية, 
وهو الاستقلال سياسيًا واجتماعي ا 
وثقافيًا (عقيديًا وحضاريًا) كل ذلك أو 
بعضه. ثم يرد بغد ذلك الوضع الداخلى 
نظام حكم وتوزيع دحل وأوضاع 
أفراد» الأولوية لأخطار الخارج على 
أخطار الداحل» ولحقوق الجماعة على 
حقوق الأفراد» استقلالاً وتحريراً. 

عصمت هو من هذه الشجرةً ذات 
الفروع الدذوع» وهذا هو عصمت 
الاشتراكى الذى وحدته فى ليماسول 
ينزل سهلا مطمئنا فى رحاب فتحى 
رضوان» صاحب الوطنية التقليدية» ينزل 
منه وكأنه فى بيته. 

شرق عصمت وغرّب فى إقالية 
وهو نهم طلعه يأكل الأفكار أكلاء 
ولكنه ذا معدة فكرية متينة تهضم 
وتتمثل؛ ومهما غرب بقى شرقيء 
حنوييّاء واشتراكيته لم تنقله قط إلى 
العمال ولا إل الخرل» ولدن السسينة 
أصبع ولا عخطرة فكر ولا بلعقة لسان» 
وصعد بالثقافة إلى بحال الفلسفة» وقال 
بالجدل كشأن هيجل وماركس» ولكنه 


كلمة التحرير 


الراحلون إلينا 


أ. طارق البشرى ‏ 


أسماه حدل الإنسان» ويجدل الإنسان 
ينفتح الطريق إلى عالم الغيب» تكلم عن 
نفلم الحكم والديعقراطية؛ ولكن ظل 
"الوطن" هو الحاضن لأى نظام؛ وكتب 
عن الإسلام والعروبة؛ تشعب بنا 
الحديث 77 عن الدين وبدأت أتكلم» 
فصرفنى برفق صادق الود» وقال: أعحصى 
عندما يرد الحديث عن الدين فأنت 
تكلم لما يعرف معنلى هذه الكلمة 
فكرًا وثقافة وموقفاء فقلت: عفواء إننى 
كنت أستطرد فى الحديث. 
ا او 

هل مات هؤلاء» كل هذه الغحن 
السام فى نصف: نهار» كما يقول 
صلاح عبد الصبور» أقول: إنهم يحيون 
فيناء كلمات وأفكارًا ومواقف ومعانى» 
فإن كانت الحياة أحسامًا تتحرك؛ أقول 
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إنهم رحلواء وأتذكر قول امرئ القيس: 
"أحارتنا إن المزار قريب". 

هم لهم علمٌ نافع» وهو صدقة 
جارية:؛ والأحذ منه من الأبساء 
الصالحين» فكيف نقول: إنهم انقطعوا 
عن دنيانا» والحديث الشريف لنبينا 
العظيم يقول إن هذا الأثر لا ينقطع عن 
الدنيا.موت ابن آدم. 

ونح م ننقص برحيلهم بعد أن زادنا 
حضورهم زيادة باقية إن شاء الله إن 
ما ينقصنا هو أن يبقى فينا من يحسب 
حضوره بالسلب والنفى لا بالإيهاب 
والإضافة» من يصدق فيهم قول الشيخ 
مصطفى عبد الرازق رحمه الله "إننا تألم 
أشد الألم أن يحيا بيننا أناس كان من 
حسن الذوق أن يموتوا". 

والكنيند. لله 

طارق البشرى 


هذا الكتاب هو خطوة متقدمة على طريق الفكر المقاصدى, تجحاوز فيها 


الإمام ابن عاشور أهم ما أخذ على من سبقه من تطويل وخلط وإغفال» مقتفيا 
آثارهم دون تقليد لهم ومتميزاً عليهم بتقديم منهج للكشف عن مقاصد 
الشريعة» كما حاول الكتاب القيام بتطبيقات ناححة موفقة لمقاصد الشريعة فى 
الات المعامللات والسلوكيات. ش 


مقدمة: 

يناقش هذا البحث ويراحم قضيتين 
أساسيتين ذوانى صلة قوية بالقرآن 
الكريم؛ وهمسا: مفهسوم مصطلح 
"تفسي" ري والمنهسج التطييقى هذا 
املصطلحء ؛ أي منهج التفسير قدهاً 
وخلاينا: بالقدر الذى بحبح يه حم 
هذا البحث وهدفه؛ وسيعرض شيئا مسن 
أزمة البحث فى تفسير القرآن ومنهجه. 
ويجخاول أن يشير إلى المنهج الذى يرى 
فيه عخرجاً مسن إشكالية المتهسج وأزمته؛ 
مع محاولته تحديد المراد من العمسل 
التفسيرى على مختلف اتجاهاته 


تكسير القرآن ٠‏ 
إشكالية المكهوم, والمذنهج 


إعداى د./زماد خليل محمد الدغامين” 5 


وسيعرض البحث مفهوم مصطلح 
"تفسير" فى أقوال العلماء» وآراءهم فى 
وظيفة التفسير ودوره وغايته على ضوء 
مناهجهم» ويسين أن أى منهجية فى 
تفسير القرآن الكريم يلزمها أن تمتد 
يجذورها إلى المفسر الأول فل» وتتدرج 
مع التفسير إلى عصرنا هذاء فعملية البناء 
على تراثنا التفسيرى- وهو مجموع آراء 
المفسرين واحتهاداتهم ومنا 8 
تتطلب عملية مراجعة- كى يتوصل إلى 
منهج قادر على العام مع كتإب الله 
وتفسيره بوصفه كتاباً عالمياً» ورسالة 
شمولية إلى الناس كافة؛ يقوم حياتهم 
ويوجحه سلوكهم؛ ويصحح أفكارهم 


(*) أستاذ التفسير المساعد بقسم معارف الوحى والتراث بكلية معارف الوحى والعلوم الإنسانية - الجامعة 


الإسلامية العالمية -- ماليزيا. 


- (امسب-ه 
اافعاصر 
ويل معضلاتهم.. 

على أن هذه المراحعة تحتكم. 
عملها على أسس القرآن الكريم 
وهدايته» وسنة الرسول و وهديه 
وتوجيهه لمنهج النظر فى القسرآن: قراءة 
وفهما وتفسيراء ثم النهج العملى 
للصحابة رضوان الله عليهم فى حياتهم 
مع القرآن الكريم والتزامهم بهديه» فهم 
خير من فهم القرآن على ضوء عصرهم 
وواقع حياتهم. 

ولعل هذه المراجعة أن تمحنسى بعض 
ثمارها بتوحيه النظر إلى ضرورة إصلاح 
منهج التعامل مع القرآن وتفسيره؛ 
ليكون فيه المخرج والشفاء من الأزمات 
التى تعانى منها الأمة فى مختلف جوانب 
حياتها من فكر ومعرفة؛ وسياسة 
واقتصاد» وتربيه واحتماع... وأن يكون 
للعلماء والباحثين استقلالية فى النظر فى 
القرآن الكريم وفهمه؛ لأن المطلع على 
أحوال العمل التفسيرى الجارى فسى 
المعاهد والمؤوسسات التعليمية على 
اختلاف مستوياتها ومراحلها العليا 
يدرك أن هناك تبعية فى فهم القرآن 
وتفسيره» وبعبارة أحرى» هناك نوع من 
القداسة المخيمة على عقولنا فى تعاملنا 
مع كتاب الله تعالى يحيث لا يتأتى فهمه 
إلا من لال كتب التفسير التى سطرها 
علماؤنا فى القرون الماضية! 


آ ١ذ-‏ 


السنة الحادية والعشرون 


مفهوم مصطلح "تفسير": 

لقد كان العلابع المميز لتفسير القرآن 
زمن رسول الله يك وأصحابه هو الطابع 
العملىء أو الطابع الخركىء يعنى أن 
التفسير لم يكن يدفع إليه إلا الحاحة التى 
هى فى حد ذاتها ترجمة عملية للنص 
القرآنى فلقد تنزل القرآن لهذا. يرشد 
إلى ذلك طبيعة الحياة التى عاشها 
الرسول يَليْعٌ مع القرآن» حيث كان حلقه , 
القرآن» وهذا يعنى امتثاله الكامل 
لتوجيهات القرآن ونصوصه بوجه عام 
ويرك إل كلتك فول غيل الله مسن 
مسعود رضى الله عنه: "كنا إذا تعلمنا 
عشر آيات من القرآن م نتعلم من 
العشر التى نزلت بعدها حتى نعلم ما 
فيهاء قيل لشريك: مدن العمل؟ قال: 
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العدد رام - 


أعود فأقرل: إن من أهم ما بميز تلك 
الفترة المباركة من تاريخ هذه الأمة فى 
تعاملها مع النص القرآنى: قراءة وفهماً 
وتفسيراء هو حرصها على التحقق 
الكامل بنصوصه على المستوى الفردى 
وعلى مستوى الأمة» بل وعلى مستوى 
القيادة السياسية التى تدير شؤون الأمة» 
ولم يكن يغيب عن جيل الصحابة 
المفهوم الحضارى لمعنى التفسير وهدفه 
ومقصده؛ وكان احرص شديدًا على 
جاوز الفصام فى التعامل مع النص 


أبحساث 


القرآني» وأعنى به: الفصل بين القراءة 
والعمل؛ لتكون القراءة بعد ذلك قراءة 
نظرية بجردة عن القيمة والأثر» ولتدحل 
الأمة بعد ذلك مرحلة المرض الحقيقى- 
بكذبها على نفسها- بقراءتها هذه؛ 
ولتؤول بعد ذلك إلى ما آل إليه أمر أهل 
الكتاب. ْ 

إن مقصد العمل التفسيرى هو 
الازجمة الحقيقية هداية القرآن من خلال 
التفسير» ولا ينبغى أن تقتصر الهداية 
على كونها خخطبة وعظية أو حكمسة 
نلسفية أو تكلة بلاغية أو حقيقة غيوفيية 
أو مسألة فقهية أو وجحهة نحوية... إن 
الهداية القرآنية منهج شمولى متكامل ينفذ 
إلى كل مداخل النفس الإنسانية فيسلم 
فيها القلب والفؤاد, والعقل واللجوارح 
ميادين الحياة العملية والمعرفية فيسلمها 
ردي العالموزء 

ثم كان الذى حدث أن مفهوم 
التفسير أصبح يدور فى إطار الثقافة 
الشخخصية للمفسرء وذلك على حساب 
الغاية التى يتمختض عنها تفسير القرآن 
فى حق الأمة» وهذه الثقافة ليست تلك 
التى تحقق للإنسان القيام بواحبه الخلافى 
وواحب رسالته العالمية» بل تلك الثقافة 
التى تبحسث فى مسائل نظرية وتشبع 
حاحة المفسر التى أرادها من التفسير» 


تفسير القرآن إشكالية المفهرم والمبهج 
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د. زياد ليل 


فلننظر إلى الطابع الغالب على مفهوم 
التفسير عند بعض العلماء: 

فيعرفه بعضهم بأنه "علم نزول الآية 
وسورتها وأقاصيصهاء والإشارات 
النازلة فيهاء ثم ترتيب مكيها ومدنيهاء 
ومحكمها ومتشابههاء وناسخها 
ومنسوححهاء وخاصها وعامهاء ومطلقها 
ومقيدهاء وبجملها ومفسرها"9. 

وأما من اهتم بناحية اللغة فيذكر فى 
معناه: أنه "علم يبحث فيه عن كيفية 
النطق بألفاظ القرآن ومدلولاتها 
وأحكامها الإفرادية والتركيبية» ومعانيها 
التى يعمل عليها حالة التركيب وتتمات 
لذلك"29. 00 

وقيل في معناه أيضاً: "هو علم يفهم 
به كتاب الله المنزل على محمد يع وبيان 
معانيه واستخراج أحكامه وحكمف 
واستمداد ذلك من علم اللغة والنحو 
والتصريف وعلم البيان وأصول الفقه 
والقراءات» ويحتاج لمعرفة أسباب النزول 
والناسخ والمنسوخ"0). 

وبالرغم من انضباط هذه المعانى 
واتزانها وقيمتها فى بيان معانى القرآن» 
إلا أن هنال شيعا ظل متهماء وهو ما 
هدف هذا الفهم لكتاب الله وماهو 
مستواه بالنسبة إلى الأمة والفرد؟ أعنى: 
الفهم احرك للأمة نمو عملية البحث 
والبناء والضرب فى الأرض لقيادةٌ 


لمعاصر 
مركب المدنية وتوجيه الحياة البشرية» 
والفهم الذى يربط الفرد بقضايا أمته 
وجتمعه ليكون عضرًا نشطاً قادرًا على 
مشاركة الأمة فى الخروج من أزماتها 
ونكباتهاء ثم ما الاعتبارات والحيثيات 
التى ننطلق منها لتفسير القرآن؟ وما 
مدى تحقيقها لأهداف القرآن ورسالته 
العالية؟ وما مدى اتصال العمل 
التفسيرى بالواقع الذى تعيشه الأمة فى 
عصورها المختلفة؟ 

لقد ذكر الزركشى رحمه الله الأصل 
اللغوى لهذا المصطلح. فقال: "إن 
التفسير فى اللغة راحع إلى معنى الإظهار 
والكشفء وأصله فى اللغة من التفسرة» 
وهى القليل من الماء الذى ينظر فيه 
الأطباء» فكما أن الطبيب بالنظر فيه 
يكشف عن علة المريض» فكذلك المفسر 
يكشف عن شأن الآية وقصصها 
ومعناهاء والسبب الذى نزلت فيه" , 
ويمكننا أن نستثمر هذا المعنى ونوحهه 
لصالح المعنى الاصطلاحى» كأن نقول 
مفلا: فكذلك المفسر ينظر إلى الآية 
ليرى من لاما أوضاع الأمة وعللها 
وأسقامهاء وليرى أحوال واقعها 
وموقعها بين الأمم» ويرى كيف يكون 
القرآن هاديا ومرشدًا لما فى جوانب 
حياتها المختلفة» فهى أمة الخلافة): وهر 
رسالة الحضارة إلى البشرية كلها. 


١ جلسة‎ 
١ 
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وإذا كان الأصل اللغوى ذا المفهوم 
يدل على "إظهار المعنى" وبيانه 
كذلك”؟. فإن أولى مهماته هى إظهار 
هداية القرآن وإعجازه فى إطار 
المواحهات الحضارية بين هذه الأمة 
والأمم الأخحرى على غتلف الصعد. 
وفى إطار مفهوم الخلافة الذى أنيط 
تحقيقه بهذه الأمة. هذا فضلاً عن المهمة 
الأساسية لتفسير القرآن» وهى إظهار 
الحلول القرآنية للمشكللات التى تواجه 
أمة الرسالة ابتداء» بل التى تواحه ابمجتمع 
البشرى و 

ويخيل إلى أن مفهوم هذا المصطلح لم 
يأحذ مداه الذى يجلى هدى الرسالة 
القرآنية فى مستواها العالمى لا فى 
التعريف ولا فى المنهج؛ وهو قصور ما 
زال قائما فى العمل التفسيرىء فلننظر 
إلى الجانب التطبيقى لهذا المفهوم فى 
مناهج المفسْرين رحمهم الله تعالى. 


المنهج القديم فى التفسير: 

لا يشك بير فى أن المنهج القديم 
فى التفسير على احتلاف مدارسه قد 
كشف عن وحوه عديدة لإعجاز القرآن 
فى بلاغته وفصاحته ودقة تعبيره وحسن 
نظلمه وحودة تركيبه» وما اشتملت عليه 
آياته من أسرار فى التشريع.. ولا يشك 
خبير فى أن الثقافة التنى تميز بها كل 


أناث 


مفسر قد ظهرت بوضوح فى منهج 
تعامله مع كتاب الله فهما وتفسيراء 
ومن ثم فإن التفسير قد اصطبغ بهذه 
الثقافة وتلون بهاء ليس فى هذا ضير ولا 
حرج؛ ولكن الضير والحرج يكون بأن 
تعلغى هذه الثقافة على النص القرآنى 
المطلق فتحجب هدايته وتقزم معانيه, 
كحورل سجر إل بحوف جاريم قوق 
نص القرآن» لقد حدث هذا عند من 
ولع فى جمع الروايات وتكديسها تست 
ذلك» وحدث هذا بصورة أشد عند من 
فسر القرآن ليؤيد به مذهبه الكلامى أو 
الفلسفى» أو عند من يبحث عن قواعد 
شرعية لمذهبه فى العقيدة» وكان هذا 
كدت لجان عم سن شد العراة 
الفقهية... وفى غمرة هذه المذهبية 
بشتى صورها وأشكاها حُدّدت عالمية 
التعاليم القرآنية» وغلبت المحلية الضيقة 
على هذه التعاليم. 

وبدأ الطابع النظرى يغزو فهم القرآن 
الكريم وتفسيره على مستوى الفرد 
والأمة فى وقت مبكر من تاريخ أمتنا؛ 
حتى قال ابن عمر رضى الله عنهما: 
لقد عشنا برهة من دهرنا وإن أحدنا 
يؤتى الإيمان قبل القرآن» وتنزل المسورة 


تفسير القران إشكالية المفهوم والمنهج 


د. زياد س 
زياد خليل 


وما ينبغى أن يوقف عنله فيها كما 
تعلمون أنتم أهل القرآن» ثم قال: لقد 
رأيت رحالا يؤتى أحدهم القرآن فيقرأ 
ما بين فاتحته إلى خاتمته مايدرى ما 
آمره ولا زاجحره» ولا ما ينبغى أن يوقف 
عنده منه» ينثره نثر الدقل9©. 

وحتى يُعلم مدى غلبة الصفة النظرية 
على العمل التفسيرى أضع بين يدى 
القارئّ بعض الأقوال الى تدلل عليه 
ليعرف وجه الإشكال فى مفهوم التفسير 
ومنهجه) وهى: 

الأول: قول منسوب إلى أمير 
المؤمئين على بن أبى طالب رضى الله 
عند وهو قوله: لو شتت لأوقرت 
يفن هرا من قدي فاق الكدان 0 
وأنا أشكك فى نسبة هذا القول إلى 
على كرم الله وجهه. 


الثانى: قول للإمام الطبرى: وهو 
قصة تأليفه التفسير» فقد عزم على 
تفسير كتاب الله بحجم يبلغ مقداره 
ثلاثين ألف ورقة»؛ ولمارأى الهمم. 
والعزائم قد ماتت اختصره إلى نحو 
العشر فجاء علسى قدر ثلاثة آلاف 
ورقة9). 
الغالث: قول للإمام الرازى» وهو: 
"اعلم أنه مر على لسانى فى بعض 


المغخاصصر 
الأوقات أن هذه السورة الكريمة - 
الفاتمة- يمكن أن يستنبط من فرائدها 
عشرة آلاف مسألة"00©. 

وما زالت هذه المسألة الكمية تمظلى 
بإاعحاية كتير من العلماء قله ودين 
فتسمغعهم يقولون- مثلاً- إن ابن العربى 
صنف تفسيرًا بلغ مائة مجلد, والغزالى 
صنف تفسيرًا بلغ أربعين محلدًا. ١‏ 

ومثل هذه المبالغات تعد إشكالا 
حقيقيًا فى منهج التفسير حتى وإن 
تحققت فى الواقع؛ للأسباب الآتية: 

)١(‏ أنها لا توافق هدى القرآن 
الكريم فى كونه كتاب هداية وإعجاز 
ومنهسج حياة على مستوى الأمة بل 
البشرية كلهاء فهل يستطيع شخص 
واحد أن يكشف عن جميع جوانب 
الحداية القرآنية! ويفسر كل القرآن فى 
عصر واحد؟ إن تفسير القرآن قد تعرض 
له علماء الشريعة على وجه العموم؛ 
لكن لم يفسره عالم الاحتماع» ولا عالم 
الاقتصاد؛ ولا عالم الفلكء ولا عالم 
النغرافيا... لا علماء الطبيعيات ولا 
علماء الإنسانيات والاجتماعيات فسروا 
القرآن؛ ولذلك ظلت حوانب كثيرة من 
هداية القرآن محجوبة مستورة. 

(1) إن من طبيعة القرآن وإعجازه 
أنه يتنزل فى كل عصر خاصًا لأهل 
ذلك العصر؛ ليهديهم للتى هى أقوم 


السنة الحادية والعشرون 


ويبشر المؤمنين» فهل فسر القرآن ليغطى 
هذا الجانب فى حياة المسلمين فى 
العصور المختلفة؟ يمل مشكلاتهم ويعالح 
أمراضهم. 

)٠‏ لقد رأينا الدقة والموضوعية التى 
تميز بها شيخ المفسرين الإمام الطيرى؛ 
وبالرغم من اللحوانب الكثيرة المفيدة فى 
تفسيره بعدما اتصره إلى مو العشر إلا 
أنه تضمن أمورًا عديدة أضيفت إلى 
التفسير كالمرويات الكثيرة والقصص 
التارينى والإسرائيلى... بما كان له أثار 
سلبية. ترى لو أن الطيرى لم يتتصر 
تفسيره ماذا عسى أن يكتب فى تفسير 
القرآن؟ أجحرم أنه لن يكون كتاب 
تفسير بعد ذلك» وكذلك الأمر بالنسبة 
إلى تفسير الرازى» فتفسيره لسورة 
الفاتحة تعلق به ما لا يمت إلى التفسير 
بصلة» فلو مضى على هذا النفس فى 
تفسير القرآن لبلغ حجم التفسير أضعافًا 
مضاعفة؛ وإذا كان تفسيره بالصورةٌ 
الخالية قد قيل فيه: فيه كل شىء إلا 
التفسير(' '؟. فماذا سيقال لو أتم تفسسيره 
على نحو مافعل فى تفسير سورة 
الفاتمة؟ هذه هى النظرية البحتة فى 
تفسير القرآن» وكأن المقصود بالتفسير 
أن يكدس المفسر العلوم المختلفة أمام 
النص القرآنى أو تمته... هذا الذى . 
حدث ويُعدث فى العمل التفسيرى. 


العذد رام) 


أبحاث 


(:) أن الرسول وي لم يفعل ذلك 
ولح يدع إليه» بل ليس هناك ما يؤيد 
هذا المسلك فى السنة الشريفة. 

فالتفاسير التى غلب عليها طابع 
الحشو الروائى أزعجت فككر الأممنة 
وشوشت عليه بتلك الروايات التى لم 
يستخدم فيها المنهج النقدى ثما دعا ابسن 
خطلدون إلى التعليق على هذا الوضع 
قائلا: "امتلّذت التفاسير من المنقولات 
عندهم فى أمثال هذه الأغراض- بده 
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الساعة وغيرها- أخبار موقوفة عليهم 
وليست مما يرجع إلى الأحكام فتتحرى 
فى الصحة التى يجب بها العمل» 
وتساهل اللفسرون فى مقل ذلك» 
وملأوا كتب التفسير بهذه المنقولات» 
وأصلها عن أهل التوراة الذين يسكنون 
البادية» ولا تحقيق عندهم ععرفة ما 
ينقلونه من ذلك إلا أنهم بعد صيتهم؛ 
وعظمت أقدارهم لما كانوا عليه من 
المقامات فى الدين والملة فتلقيت عنهم 
بالقبول”209, 

وكان مجال العقل فى هذه التفاسير 
تحدوذاء أعنى استخدام العقل للكشف 
الظواهر المرضية التى تعانى منها. يقول 
د. الجوينى: "وقد كان الطبرى فى - 
تقليله من الاعتماد علئ العقل- متأثرًا 


د. زياد خليل 


منهج أستاذه داود الظاهرى» وقد 


القرآنى» ونستطيع أن نرى أن فى هذا 
البل مين الطتيزى إل تسن التسوطل 
تفسيرًا ظاهريا قريبًا نرى فيه صدى لهذه 
الحركة التى تتعسف باستخدام العقل فى 
استبطان معانى. النصوص"0319, 


قلت: لقد حعل الطبرى محال العقل 
فيما يعلم تأويله كل ذى علم باللسان؛ 
وذلك إقامة إعرابه» ومعرفة المسميات 
بأسمائها اللازمة غير المشسترك فيهساء 
والموصوفات بصفاتها الخاصة دون ما 
سواها”؟'؟... وبهذاء فهو يستخدم 
العقل للشزحيح بين الأقوال والروايات» 
والمنهيج الذى استخدمه الطبرى فى النقد 
يدل على حصافة رأيه وقوةهٌ بصيرته؛ 
وهو بهذا يخالف منهج الظاهرية»؛ لكن 
استخدامه العقل لتحليل الظواهر المرضية 
التى تعانى منها الأمة هو المحدود؛ لأن 
ربط التفسير بو اقع الأمة يتطلب إعمالا 
أكبر للعقل وتفعيلا أكثر لدوره» بل هذا 
ما يتطلبه الكشف عن هداية القرآن للتى 
هى أقوم فى عالم الأنفس والآفاق . 

ولقد غلبت التجزيئية فى التعامل 
مع النصوص القرآنية أقصاها فى هذا 
المنهيج حين حعل لكل آية سبب نزول» 


وحين كانت هناك مفاضلة بين القراءات 


مجلة 1 | 
إامعاصر 
المتواترة» ولا أعتقد أن هذا اللسلك فى 
التفضيل سليو. 


أما حين يصير التفسير عقايًا احتهاديًا 
فإن التلوين الشخصى يبدو أو ضح 
وأحلى» إِذ أن ثقافة المفسر ونوع معارفه 
هو الذى يعدد ناحية عنايته وميدان 
نشاطه؛ وما ينتفع به فى اسستخراج 
معانى العبارة» وما يعنى ذلك به قبل 
غيره من هذه المعانى فيتأثر التفسير 
بذلك كله؛ ويتأثر تاريخ هذه المعارف 
نفسها ,مزاولة التفسير أو الاهتمام بف 
فأنت ترى فى جحلاء أن التفسير على 
هذا التلوين يتأثر بالعلوم وللعارف التى 
يلقى بها المفسر النصء ويستعين بها فى 
استجلاء معانيه» كما أن وصل هذه 
العلوم بالتفسير يكسب هاتيك العلوم 
نفسها ضرياً من الثروة بقدر أثره فى 
تاريخها"22"”2 وهو مسلك يحتاج فيه إلى 
معرفة حجم ومقدار ذلك التلون 
الشخصىء فلابد له من قانون يحكمه 
ويضبطه؛ وبالرغم من فوائده لكننا لا 
ينبغى أن نغفل عن خخطره! 

ولى يعن المفسرون بالأحداث 
الجسيمة التى مر بها العالم الإسلامى ولا 
بقضايا واقعه فى عصوره المختلفة» ولح 
يتوحهوا من خلال تفسير القرآن إلى 
تحليل الظواهر المرضية التى تعانى منها 
الأمة وتوصيف العلاج القرآنى اء ومن 


ا 
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هنا نؤكد على فاعلية دور المفسر فى 
أحداث وبيئة عصره. 

وكذلك من سلك المنهج الكلامى 
يوعمذ عليه "الوقوع فى الشيئية فى 
العقائد؛ والتفسير الحرفى للنصوص. 
فتصور العقائد على أنها أشياء وليست 
بواعث للسلوك؛ والجئة والنار على أنها 
أماكن؛ واليوم الآخر على أنه نهاية 
للزمان» والتقوى على أنها شعائر» 
والإبمان على أنه مظاهرء؛ وكذلك 
الدخول فى معارك نظرية لا ينتج عنها 
أثر عملى مباشر: مثل الذات والصفات 
وخلق القرآن» ولو أن دلالاتها التضارية 
معيزف بها بما دعا البعض إلى إبمام 
العوام عن علم الكلام» واعتباره هوى 
يبعد الانسان عن العمل» ويوقعه فى 
الحظور منه أو المشكوك فيه"29., 

وينتقد الأستاذ الإمام محمد عبيده 
التفسير حين يطغى عليه الصبغة اللغوية 
ويصفه بأنه حاف مبعد عن الله وكتابه, 
وهو ما يقصد به حل الألفاظ وإعراب 
اللجمل» وبيان ماترمى إليه تلك 
العبارات والإشارات من الكت الفنية) 
قال: وهذا لا ينبغى أن يسمى تفسسيراء 
وإئما هو ضرب من التمرين فى الفدون 
كالنحو والمعائىي2"9, 

ويتعمل الشيخ رشيد رضا أهم 
الأسباب التى أوقعت المفسسرين فى 


أبماث 


التقصير» فيقول: "إن الذين تصدوا 
لتبيين القرآن فى الكتب وهم المفسرون 
لم يكن تبيينهم كاملا وكان جمال 
الدين يقول: إن القرآن لا يزال بكرّاء 
وإن لى كلمة ما زلت أقوهاء وهى أن 
سبب تقصير المفسرين الذين وصلت 
إلينا كتبهم هو عدم الاستقلال التام فى 
الفهم» وما كان ذلك لبلادة» وإتما جاء 
من أمورء أهمها: الافتتان بالروايات 
الكثيرة» وتغلب الاصطلاحات الفنية فى 
الكلام والأصول والفقه وغير ذلك. 
ومحاولة نصر المذاهب وتأويلها"2". 


وأضيف بأن هذه الكتب القيمة فى 
التفسير كان لها شأن كبير عند علماء 
المسلمين» ولكنها مع ذلك لى تولف 
للعرام من الناس؛ ولم يكن جمهور العوام 
بالذين يحظون باهتمام المفسرين» وإلا 
مستوى حطاب جمهور العامة؟! 

ويصف د. محسن عبد الحميد هذا 
الوضع قائلا: تراكمت عرور الزمن 
علوم كثيرة حول آيات القرآن» 
وظهرت الشروح والحواشي» حتى 
تحولت كتب التفسير إلى ميادين للعلوم 
العقلية والنقلية بميث يمكن أن تستخرج 
عشرات المحلدات فى علوم شتى من 
تلك التفاسير الضخخمة. 
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د. زياد خليل 


قال: وزاد المتأمرون على ذلك كله 
تيد شدردا فس الالفكاطل وضعلا 
متعمدًا فى العبارات» بحيث تعولت 
التفاسير إلى حجب كنيفة حالت دوذ 
إدراك المسلمين لمقاصد القرآن الكريم» 
فابتعدوا عن مواطن هدايته» فقَلّ بذلك 


تأثيره فى عقوم وقلوبهم ونفوسهم 
و مجتمعهه"2. 


قلت: ولا ينبغى أن نغفل- بالرغم 
من هذا- عن تلك الجهود النيرة التى 
خدمت النص القرآنى وكشفت عن 
جوانب عديدة فى هدايته وإعجازه. 
فالإمام محمد عبده مع المعيته وذكائه 
ومع نقده الشديد للجوانب السلبية فى 
العمل التفسيرى القديم إلا أنه كان قبل 
أن يلقى درسه فى التفسير يطلع على 
خمسة وعشرين تفسيرًا لكتاب الله لما 
تضمنته هذه التفاسير من معان كشفت 
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وقد حدمت هذه التفاسير ثقافة 
عصرهاء ولم يقصر أصحابها فى النصح 
لكتاب الله تعالى. لكن الأمة مع ذلك 
مطالبة بأن تراحع وتحدد فهمها وطريقة 
تعاملها مع القرآن فى كل عصرء فتنظر 
فى القرآن من خلال الواقع» وتنظر إلى 
الواقع من خلال القرآن؛ لتتحصل على 
المهداية القويمة فى آفاق النفس» وفى 


ةذ (رمستحكلم 
إامعا صر 


آفاق الكونء ولتأحذ مكانها الذى أراده 
الله تعالى للها بين الأمم والشعوب» ومن 
هنا يبرز دور الفسر ومسؤوليته الحليلة 
فى اللحياة العملية. 

المبهج الحديث فى التفسير: 

أما التفسير الحديث للقرآن الكريم 
فقّد تعددت مدارسه؛ وتنوعت مناهجه 
وتقاوئخا قردا ويسنا من تووم الخقيني 
لمعنى التفسير وغايته» وجمع بين أغلب 
هذه المدارس النزعة الإصلاحية علنى 
احتلاف ملحوظ فى اتجاهاتها وأسلوبها 
وقضاياها ومحاور اهتمامها. وكما تلون 
التفسير القديسم بالثقافة الشخصية 
والخصيلة العلمية للمفسرء فكذلك 
التفسير الحديث واحه بعضه نزعة مثلها 
أسلوباً وموضوعاً. 

ونشأت تفاسير أخرى تحاكى المنهج 
التقليدى بحذافيره: وتحاريه من كل 
ناحية» ولا تفارقه إلا فى النزر اليسير 
الذى يرجع فى الغالب إلى الأسلوب» أو 
إلى بعض القضايا الجرئية الأخرى» ول 
يدرك أصحابها مفهوم التطور فى 
العلوم بوحه عام؛ وفى علم التفسير على 
وحه الخصوص؛ وأنه مرتبط بالحياة 
العملية الواقعية للناس: "إن ضرورات 
التطور تقضى بتعديل من دو الاتفدر 
القديم تعديلد يناسب فى 0 وروية 
مقتضيات الفكر الحديث"”'“. بل 
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ومقتضيات الحياة الحديفة من جميع 
نواحيها. 


أربعة» وهبى: المدرسة العقلية الإصلاحية 


الاجتماعية» وقامت أصولما على دعاة 
الإصلاح: جمال الدين الأفغانى» ومحمد 
عبده» ومحمد رشيد رضا. والمدرسة 
العلمية» وكان من أبرز الدعاة إليها قولاً 
وعملاً الشيخ طنطارى جوهرى» ومن 
سلك مسلكه. والمدرسة الأدبية) وهى 
الملدرسة الى نادى عمنهجها ووضع 
أسسها الشيخ أمين الخولى ومن تأثر به. 
والمارسة الخركية» وهى مدرسة الأستاذ 
الشهيد سيد قطب. 

لقد تفجرت مع بداية النصف الثانى 
من القرن التاسع عشر ثورة إصلاحية 
فى العلوم الإسلامية على يد المفكر 
المصلح جمال الدين الأفغانى والإمام 
محمد عبده» ثورة تدعو إلى التجديد فى 
منهجية النظر والبحث فى العلوم 
الإسلامية» وكما هى ثورة فى عالم 
الفكرء كذلك هى ثورة فى عالم الواقع؛ 
فوحهت اهتمامها للإصلاح ومحاربة كل 
مظاهر الا راف والفسادء ما يتعلق منه 
بالعقيدة» وما يتعلق بالسلوك العملى» ‏ 
من بداع وخحرافات؛ وقصص وحكايات 
غزت العقلية الإسلامية وأورثتها الكسل . 


أبماث 


والخمول والتقوقع» وأوحدت فيها قابلية 
لغزو استعمارى صليبى مرة أخرى. 

لقّد كان فساد العقيدة والجمود فى 
نر الأستاذ الإمام محمد عبده من أهم 
الأسباب المباشرة عن كل ما تعانيه الأمة 
من الخلل والاغراف فى شتى ميادين 
حياتها؛ ولذلك كان أهم ميدان تتركز 
فيه حهود إصلاح هذه المدرسة هر 
ميدان العقيدة» كى تصحح فى نفوس 
الناس وتقوم» يقول الأستاذ العقاد مقدرًا 
تلك اللخهود: "إن أكبر ما استفاده العقل 
السليم المستنير من فكرة الأستاذ الإمام 
فى الإصلاح والحرية الإنسانية أنه أعاد 
إليه الثقة بعقيدته فى هذا العصر 
الحديث؛ ورفع من طريقه إلى العمل 
عقبات الجمود والخرافة والتقليد؛ لأنه 
زوده على قواعد دينه بفلسفة الخياة التى 
يقابل بها فلسفات الغرب المتسلطة عليه 
من حهة السطوة أو من جهة الإيمان 
بالعقائد والآأراء؛ ولهذا كانت ردوده 
على فلاسفة الغرب ومفكريه أهم 
وأحدى"2"7. 

لكن مع عودة ثقة الأمة بدينها 
وعقيدتها إلا أنها لم تزل فى ذيل القافلة 
ومؤخحرة الركبء ولم يشفع ذلك نهضة 
شاملة فى أى مجال من مجالات الحياة 
نما يعنى وحود خطلل فى منهجية 
الإصلاح؛ أو فى تشخيص المرض اذى 


تفسير القرآن إشكالية المفهوم والنهج 


د. زياد خليل 


تعانى منه الأمة» فالأمام محمد عبده رأى 
أن أزمة الأمة كامنة فى ضعف عقيدتها 
وما يغزو عقليتها من بدع وخحرافات» 
فإذا كان قد أعاد ثقة المسلمين 
بعقيدتهم- كما وصف الأستاذ العقاد- 
فلم بقى حال الأمة كما هو؟!! 

يقوم الشيخ محمد فاضل بن عاشور 
جهود الإمام فى الإصلاح فيقول: "لقد 
ذهب الأستاذ الإمام الشيخ محمد عبده 
وترك وراءه تلك المشكلة التى وضعهاء 
ووضعها أستاذه السيد حمال الدين 
الأفغانى من قبله: مشكلة تأخر 
المسلمين» وفساد أوضاعهم» على رقى 
دينهم وصلاح عقيدته وشريعته وآدابه 
فى المظهرين: الفردى. والجماعى» 
مشكلة قائمة معضلة؛ لم تتناولما الحلول» 
ولا انفتحت مقفلاتها لمسلك الانفراج» 
ومداحل التحرير» فإذا الجمود الذى 
حاول الأستاذ الإمام- أول ما .حاول- 
أن يبعله علة ترد إليها أعراض المشكلة 
ومظاهرها قد أصبح.هو بذاته من أوضح 
مظاهر المشكلة» وأبرز أعضائها. 

وبقى الناس ينادون بالرجوع إلى 
الدين؛ وفهمه حق فهمهه وتمريده من 
البدع وتبرئته من الخرافنات» ظانين أن 
الإسلام كما كانء مجلبة للصلاحين: 
الفردى والاجتماعى») والقوة القومية» 
والنهضة الفكرية» وأنه سيعود كذلك 


لس اشغاصصر 
إذا ما رجع الناس إليه» وأدركوا أسراره 
ومعانيه؛ ورفعوا ما بيتهم وبينه من 
غشاوات البدع» وحجب العوائد 
الفاسدة» والخرافات الباطلة» وهم فى 
ذلك عنزلة من يدعو المريض ليصحء 
ويدعو المغمى عليه ليفيق» بدون أن 
يحاول معرفة ما تسبب فى مرضههء أو 
الإغماء عليهء وبدون أن يعرف ماهو 
الأحدى فى نقله من حال النوم إلى 
اليقظِة؛ ومن حال الغيبوربة إلى 
الشعور"0), 

ومع هذا فالأستاذ الإمام له فضل لا 
ينكر فى اتماهه هذه الوحهة الفريدة» 
وتوجيه التفسير إليها بالرغم نما قدمه من 
حهود إصلاحية اعتراها الخلل أحياناء 
وافتقرت إلى العمق والشمول؛ ذلك أن 
عملية الإصلاح يجب أن تولد فى بيئة 
طبيعية واضحة المعالم والأطر والضوابط» 
ولا يكون الإصلاح ردة فعل على 
أوضاع خاطقفة سيئة» فلريما أدت ردة 


الفعل هذه إلى خخلل فى كيفية المعاحة أو. 


أسلوبها أو ميدانهاء ثم إن الإصلاح 
لابد أن يتصف بالعلمية والموضوعية 
فيراعى فيه فقه المقاصد؛ وفقه الأوليات 
والموازنات... وأن يعى المصلح ظروف 
الواقع وبحريات الأحداث فيه؛ وينظر إلى 
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إهمال للفرد- تحت "ججمهر قرآنى" 
وبّمرى عليه عملية مث شاملة» هادفه 
إلى معرفة الداء العضال الذى أصابهاء 
غير مرتبط هذا البحث بفترة زمنية 
محددة؛ وغير منفصل عن تفسير القرآن 
وفهمه» فمسؤولية علماء الأمة أن 
يقوموا بهذا الدور فى كل الأحوال 
والأزمنة والأماكن؛ فمثلهم كمثل 
الطيب النق يعرف على امرض 
فالمرض داء أصاب أمتنا حتى تمكنت 
حذوره فى اجتمعات الإسلامية على 
اختلااف عصورهاء وشملت أعراضه كل 
بجالات حياتها. 

ولعل الأستاذ الإمام أول مفسر 
حديث يجعل تفسير القرآن مرقلا 
بالحياة الواقعية للناس» وكان لا يتبع فيه 
الطريقة الملتزمة يومئذ من الاعتماد على 
كتاب يقرر كلامه ويدور البحث حول 
مسائله وعباراته» ولكنه كان يقرأ الآية 
من القرآن» ويفيض فى شرح معانيهاء 
واستخخراج أسرار حكمتها على طريقة 
م يسبق إليها» ويلتفغت على نور تلك 
الحكمة القرآنية إلى أحوال المسلمين 
وأوضاعهم مبينا فسادها بالمقارنة 
ومستمدًا من الحمدى القرآنى ما يوضح 
ضررهاء ويشير إلى ما يدفع خطرها... 
كان درس التغسير ساترًا على منهج 
الاعتناء بماحة العصر» وعدم التقيديما 


أبماث 


هو موحود فى كتب التفسيرء وتدارك 
ماخلت منه من مرامى الحكمة 
لإسلاسية المديرة بالإبراز والترر"259. 

لقد عدّل الأستاذ الإمام فى الأسس 
المتبعة فى التفسير؛ كإخضاعه حوادث 
الحياة القائمة فى وقته لنصوص القسرآن 
الكريم؛ واعتبار القرآن جميعه وحدة 
واحدة متماسكة؛ واعتبار السورة وحدة 
واحدة» وإبعاد الصنعة اللغوية عن مال 
التفسير» وعدم إغفال الوقائع التاريخية 
فى سير الدعوة إلى الإسلام عند تفسير 
الآيات التى نزلت فيه ". 


ولقد أعاد الأستاذ الإمام بهذا المنهج 
دور القرآن فى الحياة العملية؛ وأزال 
كثيراً من الحجب التى صرفت الناس عن 
هدايته؛ لأن مفهوم التفسير عنده قد اتذل 
معناه العملى» ومجاله الواقعىء وقد 
صرح بالمراد الحقيقى من تفسير القرآن» 
فقال: "التفسير الذى نطلبه هو فهم 
الكتاب من حيث هو دين» يرشد الناس 
إلى ما فيه سعادتهم فبى حياتهم الدنيا 
وحياتهم الآخرة» وما وراء هذه مسن 
المباحث تابع له وأداة أو وسيلة إلى 
تمصيله". "وإننا نعتقد أن المسلمين ما 
ضعفوا أو زال ما كان لهم من الملك 
الواسع إلا بإعراضهم عن هداية القرآن» 
وأنه لا يعود إليهم شىء مما فقدوامن 


تفسير القرآن [إشكالية المفهوم والمنهج 


دج لا 


د. زياد ليل 


العز والسيادة والكرامة إلا بالرحوع إلى 
هدايته» والاعتصام "0 | 

وهكذا فإننى لا أفرق بين المصلح 
وبين اللفسرء فكل مفسر يكرن مصلحاء 
والعكس صحيح أب - 

لكن هذه المدرسة وإن دعت إلى 
التعامل مع القرآن على وجحه موضوعى 
إلا أن الفكرة لم تتجل بصورة عملية أو 
واقعية واضحة» غاية الأمر أن المفسر 
يعرض أهداف السورة ومقاصدهاء ثم 
يكيل عند تفسيرها إلى المنحى التجزيئى. 

وكانت النزعة العقلية عند الأستاذ 
الإمام والتى كان فيها متأثرًا عذهمب 
المعتزلة قد ترركت بصماتها على تفسيره 
للقرآك :مسايًا وإجاباء كنان الجنائب 
السلبى متمثلاً فى تضييق محال الغيبيات» 
وتفسير كثير منها تفسيرًا ماديّاء وأدت 
هذه النزعة إلى إنكار بعض الأحاديث 
الصحيحة؛ أو حمل فهمها على مذهبه 
العقلى يسعفه فى ذلك تمكنه من علوم 
اللغة والبلاغة» فلقد فسر بعض آيات 
القرآن على غير وحههاء وابتغى فيها 
غير سبيلها”'). 


إن هذه النظرة كان سببها الوضع 
الملأساوى للحال الذى وصلت إليسه 
الأمة» إضافة إلى اللمجمة العلمانية 
الشرسة على تعاليم هذا الدين فى زمن 


خجلة (امستلم 
امعاصر 

| بدأ العلم فيه يقفز قفزات مذهلة» فكان 
على الأستاذ الإمام أن يغير هذا الوضع 
إليه. 


وقد أذ المفكر المسلم مالك بن نبى 
على الجهود الحدينة فى التفسير عدم 
تحديدها لمنهجها الكامل رغم عنايتها 
بالتوانب الاحتماعية:؛ وأعذ على 
صاحب المنار عدم اهتمامه بوضع منهج 
فى التفسير الذى كتبه كذلك» ووصف 
بأن همه كان أن يخلع على القديم صبغة 
عقل حديد» دع أت لم يعدل طريقة 
التفبون اراد هرا فإنه قد حلق 
فى الصفوة المسلمة التى تعشق التجديد 
الأدبى اهتماماً بالنقاش الدينى"©, 


وكذلك ما يتعلق بابمانب العملى 
التطبيقى حيث طغت عليه الصفة 
النظرية فكان سبيل الإصلاح يعتمد على 
محرد الوعظ أو الإقناع المنطقى المجردع 
أقول: ومع ذلكء فإن ثورتها التجديدية 
التى أحدثتها فى ميدان التفسير ظلت 
مؤثرة فى كل المدارس التفسيرية القى 
جحاءت بعدها على تفاوت بينها فبى 
مقدار هذا التأثر ومجاله» ويوحذ على 
هذه المدارس أنها لم تستوعب وحه 
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الخال فى ابجاه هذه المدرسة فى تعاملها 


ويأتى شسيخ المدرسة العلمية 
طنطارى جحوسرى- رحمه الله- 
كاشفا- بسرعة مذهلة- عن عللٍ الأمة 
وأمراضها وأسباب تُنلفهاء ومبينا الدواء 
الحقيقى لهذه الأمراض والذى إن تناولته 
أمكنها أن تلحق بالأمم الأخحرى من 
حولها!! وقد كشف عن الأسباب التى 
ذقعنه لاتناذ هذا السبيل :فى 'تفسير 
القرآن» فيذكر أن باعئه على ذلك هو 
غرامه بالعجائب الكونية:؛ وإعجابه 
بالبدائع الطبيعية ممافى السموات 
والأرض من مخلوقات» وأنه تأمل الأمة 
الإسلامية وتعاليمها الدينية» وبين أنه 
بسبب إعراض العقلاء وبعض أجلة 
العلماء عن هذه البدائع أخخذ يولف كتبا 
شتى؛ لتنهض حياةٌ الأمة!! وبين أنه 
كان يقوم- فى مختبره- بعملية مزج بين 
الآيات القرآنية والعجائب الكونية» وأنه 
جعل آيات الوحى مطابقة لعجائب 
الصنع فى كتبه تلك؛» ثم رأى أن هذا لم 
يشف غليله» فانكب على تفسير القرآن 
ليجعل هذه العلوم فى خخلاله!!220©., 
وهو مقصد غير صحيح ابتداء» لقد ظسن 
الشيخ طنطاوى أن شفاء الأمة يتوقنيف 
على حقنة طبية أخذ مصلها من خليط 


أغاث 


العلوم الحديثة» فإذا ما حقنت بها قامت 
تمشى بلا عناء|! 

ولم يسلك الشيخ طنطاوى منهاً 
معيناً فى موسوعته التفسيرية إلا فى نزر 
يسير جذا يرجع إلى تقسيم آيات 
السورة إلى ججموعات» وبيان معانى 
الآيات باختصار شديد؛ ثم يتفرغ بعد 
ذلك إلى ما عزم عليه فيورد تحت 
الآيات موضوعات كثيرة متنوعة لا تمت 
إليها بصلة» ولا تدرى ما المنهج الذى 
اتبعه فى احتيارهاء ولم يسلك فى ذلك 
مزجا عند ذا «وملة نا قصنده لكر 
المسلم مالك بن نبى حين ذكر أن 
التفسير الكبير السذى ألفه الشيخ 
طنطاوى جوهرى» والذى يعد إنتاحا 
علميًا أشبه بدائرة معارف لا ينطوى 
على أقل اهتمام بتحديد منهج"9"). ى 

لقد بالغ الشيخ طنطاوى رحمه الله 


فى منحاه العلمى هذاء وتعثر معه كل 


من تبع هذا المتحى؛ "لأنه يقوم على 
اقتلاع العلم من حذوره فى الغرب» 
وأحذ آخر منجزات العلم دون التصور 
العلمى للعالم الذى ينشأ بناء على تطور 
العلم» وظروف نشأته؛ وتغييره للوعى 
الاجتماعى القومى لدى الشعوب» 
والشهادة فى سبيله؛ فأحذ العلم دون 
التصور العلمى يجعل العلم بحرد ترجمات 


ومعارف دون أن تحدث إعادة بناء 
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يا 


د. زياد خليل 


لتصورنا للعالم على أساس تصور علمى؛ 
ونكون كالحمار يمل أسفارًاء مثقفين 
وعلماء يُحملون المعارف وععاجزين عن 
تحليل الواقع علميًا"0”". 

وهذا لا يعنى إنكار التفسير العلمى؛ 
ولكن المنكر: أن يلهث التفسير وراء 
العلم ليكون مصدره الثرّء ومنبعه المعين. 
إن الحقائق العلمية التى تكشف عن 
نواميس هذا الكون وستنه ترد تمت 
النص القرآنى لا تفسيرًا له وتمديذدًا 
لاه يل اباش عع كلاف الي 
ويتقرب بها مدلوله من الأفهام. 

إن المنهيج الفعال الذى يتخذه المفسر 
صلاح نية المفسر وحسن قصده وسلامة 
دينه وحلقه فحسب؛ لأن هذه الأمور لا 
غنى عنها أبدًا بالنسبة إلى المفسر الذى 
اتفذ سبيل الإصلاح إضافة إلى أهلية 
المفسر من حيث العلم والخبرة بالواقع» 
وشمولية النظر إلى امجتمع الإسلامى 
والظروف الحيطة به؛ ليتمكن بعد ذلك 
من القدرة على تنزيل النص القرآنى 
على الواقم؛ والانطلاق من الواقع إلى 
النص؛ ليكشف عن علل ذلك الواقع 
وأمراضه. 

وجاءت المدرسة الأدبية التى رأت 
أن يدرس القرآن على أساس أنه كتاب 
العربية الأكبر متتجاوزة الخلل فى المناهج 


جلة 


2-2-0-2 


0 
السابقة بدون إصلاح أو تعديل حقيقى؛ 
لتوحب أن يفسر القرآن تفسيرًا 
موضوعيًا أديباء وتتجه به إلى زاوية 
ضيقة لا تبعل الإصلاح أو مقاصد 
القرآن مباحث أولية» فالأستاذ أمين 
الخولى مؤسس هذه المدرسة يرى أن 
مقاصد التفسير مسن حيث كونه محققا 
هداية القر اك واسيب لكت 
التشريع فى العقائد والأخلاق والأحكام 
على الوحه الذى يذب الأرواح... 
كلها مقاصد ثانوية» "وأنه ليس هر 
الغرض الأول من التفسير» وليس أول ما 
يعنى به ويقصد إليه» بل إن قبل ذلك 
كله ماتيا اس وعرطن] العتاد 
تنشعب عنه الأغراض المختلفة» وتقوم 
عليه المقاصد المتعددة» ولابد من الوفاء 
به قبل تحديد أى مقصد آخرء سواء 
أكان ذلك المقصد الآخحر علميًا أم 
عملياء دييًا أم دنيويّاء وذلك المقصد 
الأسبق والمقصد الأبعد هو النظر فى 
القرآن من حيث هو كتاب العربية 
الأكبر» وأثرها الأدبى الأعظلم» فهر 
الكتاب الذى أخلد العربية» وحمى 
كيانها وخلد معهاء فصار فخرها وزينة 
تراثها... وتلك الدراسة الأدبية لأثر 
عظيم كهذا القرآن هى ما يجب أن يقوم 
به الدارسون ولا وفاءمحق هذا 
الكتاب» ولو لم يقصدوا الاهتداء به أو 
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الانتفاع ما حوى وشمل؛ بل هى ما 
يجب أن يقوم به الدارسون أولا ولو لم 
تنطو صدورهم على عقيسدة ما فيه؛ أو 
انطوت على نقيض ما يردده المسلمون 
الذين يعدونه كتابهم المقدسء فالقرآن 
كتاب الفن العربى الأقدس» سواء نظر 
إليه الناظر على أنه كذلك فى الدين أم 
لا... ثم لكل ذى غرض أو صاحب 
مقصد بعد الوفاء بهذا الدرس الأدبى أن 
يعمد إلى ذلك الكتاب فيأخذ ما يشا 
ويقتبس منه ما يريد» ويرحع إليه فيما 
أحب من تشريع أو اعتقاد أو أخلاق أو 
إصلاح احتماعى أو غير ذلك. وليس 
شىء من هذه الأغراض الثانية يتحقق 
على وجهه إلا حين يعتمد على تلك 
الدراسة الأدبية لكتاب العربية الأوحد, 


ودراسته دراسة صحيحة كاملة مفهمة 


لهء وهذه الدراسة هى ما نسميه اليوم 
تفسيرًا؛ لأنه لا يمكن بيان غرض القرآن 
ولا فهم معنا إلا "230 

وجملة القول: أن التفسير اليوم فيما 
أفهمه هو الدراسة الأدبية الصحيحة. 
المنهج» الكاملة المناحىء المتسقة التوزيع» 
والمقصد الأول للتفسير اليوم أديى محصض 
صرفه غير متأثر بأى اعتبار وراء 
ذلك» وعليه يتوقف تمقق كل غرض 
يقصد إليه'' "©. وهذا يقضى بأن يفسر 
اكرات يوضوعا نرهوها لا كاهو 


أعماث 


عليه ترتيب المصحفء فهناك مقات 
عديدة من الموضوعات القرآنية لم يتضح 
فى أذهان المسلمين موقف القرآن منهاء 
وهو اتماه ميد فى فهم موضوعات 
القرآن وحقائقه» وإن ااحتلفنا فى طريقة 
وأسلوب الوصول إليهاء أو فى الدوافع 
والبواعث كذلك. 

وثما يؤحذ عليها هذا الاقتصار عللى 
العربى ومن وصلتهم بالعروبة صلات 
وثيقة؛ وأنهم وحدهم الذين يدرسون 
كتاب الفن العربى الأقدس؛ وكأنهم 
وحدهم المخاطبون بهذه الرسالة) وفى 
هذا ما ينأى عباحث الإعجاز عن تمفل 
أصيل لمعان إنسائية عامة» فقصر مباحث 
الإعجاز على هؤلاء لا يتشق وطبيعة 
تلك المعجرة الخالدة» التسى تسمو على 
المكان والزمان29©. 
للتفسير يدعو إلى تفسير القرآن موضوعا 
توموتا فإنه لا م 0 ديد 
خحطة لتشديفن القران تضنيقا 1 
ولكن من الملاحظط أن أمين الخولى فى 
بتوجحيه منه- قل امحتار موضوعات تنحو 
إما منحى أدبيًا مشل قصص القرآن أو 
تشبيهاته وأمثاله» والقسم القرآنى والفن 
البيانى فى القرآن الكريم؛ وإما منحى 


تفسير القرآن إشكالية الفهوم والمنهج 


د. زياد خليل 


نفسيًا احتماعيًًا مشل السلام والإسلام» 
أو القرآن والحياة» القادة والرسل» 
حكومة القرآن» الحكم عماانزل الل 
الطغيان فى العلم والمال والحكم؛ وغير 
ذلك من موضوعات ذات وحدة 
واتساق"99"). 
ولا يشير المنهج الأدبى إلى كيفية 
تفسير القرآن إن كانت ستقوم به جخدة 
تضطلع بهذه المهمة؛ فالموضوعات 
المذكورة آنفا يتحكم فى احتيارها 
التخصص الشخصى الذى سيتخلى 
بالضرورة عن مكانه إن ما أوسدت 
المهمة إلى هيئة ماء ومثلما لم يقترح 
المنهسج الأدبى الموضوعى خخطة بعينها 
لتصنيف القرآن موضوعيًا سكت عن 
طريقة ترتيبه تارئِمّاء بل لم يحل إلى 
ترتيب بعينه يرأه أفضل بالرغم من أنه 
يرى فى هذا الترتيب خعلوةً لابد من 
القيام بها قبل الإقدام على التفسير» ولا 
مفر من الاعتراف بأن هذا الترتيب 
التارينى يشكل الصعوبة الحقيقية فى 
المنهج الأدبى فى التفسيرء بل إن هذه 
الصعوبة تكاد ترتفع إلى حد الاستحالة 
والتعذر”"©, 
ومحصل هذه النظرة حملها القرآن إلى 
دائرة اهتمامها وتنصصها ليصطبغ 
التفسير بها ويتلون؛ وليقع بعد ذلك فى 
ما وقعت فيه المناهج السابقة من النظر 


مجلة (افسكلم 
المعادصر 


إلى القرآن من منطلقسات نظطرية أو 


النظر إلى القرآن تستلرم البقاء مع. 


غايات الشريعة ومقاصدها: ووظيفة 
الأمة ودورها يحتمان عليها أداء الرسالة 
على وحههاء وعدم تحاوز مبراث النبرة» 
أو الاشتخال بأى شىء آخر عنه؛ إننا لن 
نحد قومًا تأثروا بالقرآن من ناحية بلاغته 
الذين تنزل عليهم القرآن» لكنهم مع 


هذا التأثر الذى حشعت له قلوبهم». 


رايت الع جار ةو و ابدا نيس م 
يفهموا القرآن فهماً نظريًا جمائيّاء بل 
كانت نظرتهم إليه نظرة علمية عملية) 
وكان همهم الأكبر أن تترحم نصوصه 
على أرض الواقع؛ حتى قال عنهم من 
قال: "لو رأيتم أصحاب رسول الله يِل 
ا وو ا 1 
الأرض"”» إننا نسي ال فيم الشرات لا 
يجعل منه متعة أدبية أو جمالاً بيايًا 
غاضين الطرف عن مقاصده الأولية» 


وينبغى أن نعود إلى القرآن لكى نقيم: 


ذلك اجتمع الذى كان ينادى فيه على 
من يأحذ الزكاة فيلا يأتى أحدك ولا 
يمكننا بحال تحت أى شعار أو أى غرض 
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نفسههء ولا نشتغل ب_ظاهر النص على 
حساب روح النص وحقيقته ومقاصده. 
ولذا فإن منطلقاتنا إلى القرآن تهدف إلى ٠‏ 
إصلاح النفس»؛ وإصلاح المجتمع الذى 
يتأهل ليقوم بدوره القيادى! لتحقيق 
العبردية لله بكل معانيهاء» وفى كل 
اتماهاتها. 

وثما يؤخذ على هذه المدرسة أنها 
انبرنك لي الشضي الأذيى لتقراة إل 
حد أخخرحها عن جادة االحق والصواب 
فأصبحت ترى- أو يرى بعض تلامذتها 
احير ل ير الك عار 
أدق- أن القصص القرآنى قصص أدبى 
أولاً وأخيراء وأن القصة القرآنية ليست 
عرضاً تاريخيًا نطلب فيه المطابقة الواقعية 
للصدق العقلى9 ©, .كمعنى أن القصص 
القرآنى ليس قصصًا حقيقيّا بل هو من 
قبيل الخيالات والتصورات» وهذا اعتداء 
لا يغتفرهء ولا يليق جلالة القرآن 
وقدسيته!! 

وتأتى المدرسة 0 التى احتارت 
الأسلوب الأدبى شكلا وقالبًا للتعبير عن 


أغراضها وأهدافها من فهم القرآن» 


أن نتجاوز هذه المقاصد التى تنزل . 


القرآن يهدى إليها بأبلغ أسلوب وأحكم 
منطق» فلا نشتغل بالأسنلوب عن المعنى 


جات 


وتفسيره على ضوء ذلك» وليس هذا 
الشكل أو القالب إلا منهجا آحر اتخنذه 
صاحيها لبيان النواحى الجمالية فى. 
تلتقى فى أهدافها وغاياتها مع مدرسة 


أجماث 


الأستاذ الإمام محمد عبده» لكن مع هذا 
يبقى لا استقلاليتها فى حوانب كثيرة» 
وإنتاحها العلمى كله بقى محصورًا فى 
"فى ظلال القرآن"»؛ ومعظم الذين 
درسوا الفللال اقتصروا على إشاعة 
أفكاره بصورة أو بأخرى؛ ليفصلوا 
بذلك بين العمل الفكرى والعمل 
التفسيرى. 

لقد تعرض صاحب الظلال رحمه 
الله لقضايا الأمة ومشكلاتها من خلال 
تفسيره» وحاول أن يتصور الحل لتلك 
المشكلات» وذلك بأن تعود إلى القرآن» 
لكن محاولاته تلك غلب عليها الجانب 
الوصفى الوعظى المجرد عن الخلول 
الميدانية» والاقتراحات العملية. لقد جعل 
المسلم على بيئة وبصيرة من قضايا دينه 
ودنياه» وكان عاملا مهما من عوامل 
بناء الشسخصية المسلمة الحديفة التسى 
اقتنعت بأفكاره واتبعت سحطلاد» فكان لما 
جهد لا ينكر فى الإسهام فى إحداث 
الصحوة الحديثشة فى امجتمعات 
الإسلامية. ْ 
لقد كان الإقساع الفكرى النظرى 
ميزة للظلال ومأحذا عليه فى الوقت 
نفسه: ميزة؛ من حيث أنه استطاع أن 
يبنى الحصانة الكفيلة بإبقاء المسلم على 
تعتقده نيما تناف . وبا عنا) لأن 
الأفكار إن لم تأحذ طريقها فى الواقع 
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العملى فتنهض بها الأمة من كبوتها 
يكون عجرًا حقيقيًا لذلك الفكر الذى 
أهمل الاستفادة من ذلك الواقع 
وإمكاناته على قدر الطروف المتاحة» 
والأحوال المعيشة ما دمنا نعيش عصر 
الجاهلية. هذه الترجمة العملية قد حظطيت 
باهتمام بالغ عند مؤسس حركة 
الإصلاح الحديدة الإمام حسن البناء وإن 
كان سيد قد ترجم عبرا بيدل فيه 
فى سبيل الفكرة التى يحملهاء إلا أن 
الأمر حين يقاس من وحهة تفسير 
القرآن يلاحظ أن الأفكار النخلرية المجردة 
هى الصبغة الحديدة لهذا الاتجاه فى 
التفسير» وتدحصر هذه الأفكار فى بعض 
القضايا المهمة؛ ذلك لأنها لم تبن على 
التتبع الدقيق للآيات القرآنية ومعانيها 
وتطبيقاتها فى حيةة الرسول وي 
للخروج بالحقائق والمواقف القرآنية» ثم 
اقتراح الأسلوب العملى لترجمة هذه 
الأفكار والحقائق على أرض الراقع؛ 
ومن المعروف أن سيدا كان- أحيانا- 
يفسر الجزء من القرآن فى غضون 
شهرين فقط. 

لقد غلب الطابع الفكرى على 
الفللال» كيف لا وهو يواحه جاهلية 
مستفحلة فى كل ميادين الخياة» لكن 
هذا الفكر كان يبتعد عن التفسير فى 
كثير من الأحيان» ولقد تفجرت فى 


مجلة - 
- 
الظللال أفكار اتفذت مسارها إلى قلوب 
الناس إزاء الأوضاع الجاهلية التسى 
تعيشها الأمة» هذه الأفكار التى تميزت 
بالقوة والشدة كانت عقبة لمن حاء بعده 
فيما يتعلق على وجه الخصوص بقضايا 
الحكام والحاكمية والجاهلية والعزلة» 
وهى عقبة تم تماوزها بكل هدوء من 
أبناء الحركة نفسهاء ولن ضجر سيد 
رحمه الله من الفقه النظرى الذى أطلق 
عليه فقّه الأوراق» فقد حاء بعده من 
يضجحر ببعض الأفكار الورقية!! 

ذكر مالك بن نبى فى استعراضه 
لجهود الإصلاح التى التزمت اجعانب 
النارى وبين تلك التى جحعلت من الآية 
القرآنية إلزاماً بالتجدد وليست أداة 
تديد فحسب- أن امختمع الإسلامى 
الأول لم يتأسس على عاطفة ممردةٌ أو 
شعور ساذج» بل قام على عمل 
جورهرى هو "المؤاحاة" بين الأنصار 
والمهاحرين» وكان ذلك ميثاقاً لتك 
الحركة الحديثة التى حاولت التأليف بين 
المشاركة فى الأفكار والأموال» ولم يكن 
لزعيمها من نارية يركن إليها سوى 
القرآن نفسه؛ ولكنه القرآن الذى يرك 
الحياة» وإذ كانت الخركة الإصلاحية 
التقليدية لم تقم إلا على الأساس ذاتى 
أى على القرآن. فإن الآبة القرآنية لم 
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تكن لتستخدم فى منهجها إلا بوصفها 
وسيلة منطقية تساق لغرض تعليمى؛ 
فالقرآن فى منطقها معلم يقدملما 
مقاييس من كل نوعء وبراهين تفحم 
الخنصوم., وأدلة تدين بعض التقاليد ' 
والبدع التى لا تتفق وما حرى عليه 
السلف» وهو أيضا ثموذج جمالى» بل 
بجموعة من المقاييس الأدبية تستخدمها 
بعض العلوم الاستنباطية كعلوم البلاغة) 
وفى كل هذه الحالات» لم تكن الفكرة 
القرآنية لتمس ضمير المسلم أو طبيعته» 
لا تمس محال حياته» وحوانب فكره 
ومناحى سلوكه فهى بذلك أداء 
للتجديد أكثر من أن تكون إلزاماً 
بالتجدد وهذا ولا شك أمر مهم) إذ 
كان على أية حال أساس النهضة 
الراهنة؛ فالتجديد هو التفسير النفسى ا 
أطلقنا عليه لفظة التكديس» ولكنه يعد 
أيضا نوها من التشرظ اماد الضرورى 
لعملية التجدد؛ تجدد النفس الذى هو 
جوهر النهضة على حين يعد التجديد 
الذى يتصل بالفكر وحذهة إصلاحا 
ظاهرق0), 

ويرى أن مشكلة التفسير تل 
خطيرة بالنسبة لاعتقاد المسلم من جهة؛ 
وبالدسبة مجموع الأفكار الدارحة التى 
هى أساس الثقافة الشعبية من جهة 


أبحاث 


علمية تخص المثقفين» وكما أن هذه 
تحدد لدى القادة والعلماء حلولا نظطرية 
لبعض المشكلات» فإن تلك تمدد 
السلوك العملى للجماعات إزاء هذه 
امشكلات التى تصادفهم فى الحياة؛ 
ففى العالم الإسلامى توجد طبقة مثقفة 
مقتنعة بمركة الأرض» ولكن هناك 
جمهورا كبر من الدراويش؛ وشعباً مسن 
الجهال من كل نوع يصر على اعتقاده 
بأن الأرض ساكنة تعملها العناية على 
قرن ثور» وهذه الفكرة الدارحة قد تؤثر 
فى توحيه التاريخ أكثر من الفكرة 
العلمية؛ لأنها تستند إلى خرافة مفسم 
غير موفق يرى الأرض على قرن ثور 
ولتأحذ مشلا 0 ية" 
31 فإن السام ساقي 1 
يستخدمها مفلا في اكتشاف أمريكنا؛ 
لأنه كان مشلولاً آنذاك عن التقدم 
العقلى والاحتماعى بأفكار شعبية ميته. 
أليست هذه المأساة التى أراد الغزالى أن 
يعبر عنها فى بيته المشهور: 
غزلت هم غزلاً رقيقاً فلم أجد 
لغزلى نساجاً فكسرت مغزلى 
إن مشكلة التفسير القرآنى على أية 
حال هى مشكلة العقيدةٌ الدينية لدى 
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المتعلم» كما أنها مشكلة الأفكار 
الدارحة لدى رحل الشارع) ومن هاتين 
الوحهتين ينبغى أن يعدل منهج التفسير 
فى ضوء التحربة التاريفية التى مر بها 
العالم الإسلامى”". ويعنى مالك بن 
نبى مشكلة العقيدة تصور المفسر فهرم 
الكون والحياة والإنسان والعلاقات 
القائمة بينهاء هذا التصور الذى لم يتمثل 
فى العمل التفسيرى؛ أو قل لم ينبشق 
العمل التفسيرى منه. لا أن اللفسر 
يواحه مشكلة فى التصور الصحيح 
لمفهوم العقيدة أو معناهاء كلا. بل يعد 
العقيدة أو الفكرة الدينية التى تدفع إلى 
العدل» ؛ والتى تمعل من المسلم مقفلاً 
رياديًا من أسس النهضة الحديثة بالدسبة 
إلى امجتمعات الإسلامية» فيقول: "إن 
الذى ينقصنا هو العمل موحب العقيدة 
الإسلامية) الإسلام وحده هو الذى 


يمكن أن يعيد المسلمين إلى عالم الحضارة 


والخلافة المبدعة» ويدخلهم فى حلبتهاء 
ولكن شريطة أن يعتبروا أن هذه العقيدة 
رسالة ضرورية ولا غنى عنهاء ولكن 
العقيدة لا يمكن أن تمرك الطاقات إلا 
بقدر تسخخيرها لحاحات أبعد وأسمى 
وأحل من الحياة اليرمية» ونحن لا نرى 
لعقيدتنا الإسلامية هيمنة على طاقاتنا 
الاجتماعية؛ ولحذا فهذه الطاقات معطلة 


علة (افمستلم 
امعائتصر 


للحياة الأخروية؛ بينما كانت فى عهد 


رسول الله عليه صلوات الله وأزكسى. 


سلام وسيلة النجاة فى الحياة الأخروية» 
وأيضا وسيلة المحد والعرة واخضاره فى 
اللياة الي كر 


أما ما ذكره بشأن مشكلة الأفكار 
انون لحري ترحع إلى التصور 
الحضارى للعقيدة؛ وليس سببًا منفصلاً» 
وعلى افتزاض أنه يعد مشكلة فى 
التفسير فذلك على نطاق ضيق حدًا. إلا 
إذا عشى بالأفكار الدارحة تلك التسى 
استقت مادتها من الإسرائيليات وغيرهاء 
فهى بالفعل كان لما أثرها السيئع على 
أفكار المسلمين» وتصبح المشكلة 
الحقيقية للتفسير إذن هى التوظيف 
الحضارى للعقيندة الإسلامية» هذا 
التوظيف الذى لو بات فى عرف المفسر 
المشكل الحقيقى لتغيرت وحهة التفسير 
منذ أمد بعيد. 

ويتصل بهذه المشكلة أو يتفرع عنها 
أن النزعة الفردية لما طعت على تفسير 
القرآن أوحدت نوعًا من الانعزالية التى 
لا تعطى فرصة أو مجالاً للنقدء وبعبارة 
أحرى» هناك هوة أو فجوة بين كل 
اتجاهات التفسيرء ولو أن العمل 
التفسيرى بنى بعضه على بعضء وابتداً 
الآخر من حيث اتتهى الأول لتعدلت 


السبة الحادية والعشرون العدد 1هم) 
مناهج التفسير فى عهد مبكر؛ بسبب 
أن الأحر لا يمكنه أن يبسى على الأول 
وتعديل وتقويم؛ لردم اللحوة) وغلق 
الفجوة» والانطلاق من أرضية صلبة نخو 
أفاق أوسع» وبجالات أرحب فى فهم 
القرآن وتفسيره» وهذا فى رأيى ما 
تاج إلى إدراكه اليوم خاصة وأن 
العلماء الموسوعيين قد ندر وحودهم» 
وثما يعرض عن ذلك ويسد النقص قيام 
جهود جماعية تتعاون لإعادة دور القرآن 
فى الحياة العملية. 

من يقول: إن التفسير الموضوعى للقرآن 
ولعت ةا شعت الاببات ا تعال 
موضوعا معي إن علي مستوى القرآن 
أو على مستوى سورة منه ودراستها 
دراسة علمية منهجية (2. وترجحع أهمية 
طرحه كبديل تفسيرى منهجى لأسباب 
عديدة» منها: أنه يضع حدًا للاحتلاف 
بين العلماء فى كثير من المفاهيم 
والحقائق القرآنية:» ذلك أن آراعهم 
وتصوراتهم عن حقائق القرآن يعتريها 
تفلن علسي يشون الأ وكترى العلهنيناء 
يتجاذبون فيه آيات القرآن كل إلى 


أبماث 


حانبه. والتفسير الموضوعى يضع حدًا 
لذلك الخلاف؛ لأنه يقوم على دراسات 
تستقصى وتستوعب فهم آيات القرآن 
الواردة فى الموضوع الواحدء لتبين 
التصور القرآنى الشمولى لتلك 
الموضوعات. 

ومنها: أن موضوعات القرآن لم 
0 النقهية 5 والبلاغة. ف 
والإعلام.... اه 
الموضوعى مشاركة شريحة واسعة من 
علماء الأمة على اختلاف تخصصاتهم 

ومنها: أن معرفة التفسير الموضوعى 
تؤدى إلى معرفة الحقائق القرآنية فى 
مسائل الكون والجتمع والحياة 
والإنسان» نما يجعل إمكانية استنباط 
نظريات متكاملة فيها كبيرة» لكن الغفلة 
كن اكد رجاف نو جلا مرا عون 
الوحدات الموضوعية فى عالم الثقافة 
الغربية أدى إلى انهيار العلماء أمامها 
وزعزعتهم فلم يكونوا واقفين حيتفذ 
على أرضية صلبة: ولم يستطيعوا 
الانطلاق الواضح من هداية القرآن 
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الكريم لمواجهة التيارات الحديثة والمبادئ 


الدنحيلة وكان مسن الطبيعى أن ينتهى 


أمر المثقفين الجدد إلى تصديق تلك 
الوحدات من الأفكار الغربية فى غيبة 
المعرفة الصمحيحة للإسلام الحق ومذهبيته ' 
المتوازنة فى الوجحود كلهء ولو كانت 
حقائق القرآن حاضرة فى عقول 
المسلمين؛ وسنئه الكونية واضحة أمام 
أبصارهم؛ لاستطاعوا منسذ أمد أن 
يدركوا الخلل ويتعمقوا فى الأسباب 
الكامنة وراء حركة التاريخ كما أخبرهم 
بها القرآن الكريم؛ ولما انهزموا أمام 
الحضارة الغربية كل هذه الهزيمة» ولما 
تركوا دينهم وقرآنهم وكأنهم لا صلة 
لهم بالاسلاه0"؟)2. 

ومنها: الوحدة فى منهج تفسير 
القرآن وفهمه؛ فإن شأن الموسسات 
التعليمية أن تفصل فى مساقاتها 
الدراسية بين التفسير التحليلى والتفسير 
الموضوعى» وترى فيهما نمطين منهجيين 


سس “ا 


فى تحلية حقائق القرآن وبلورتهاء 
فالتفصيل والتفريع يتم فى إطار وحدة 
الموضوع الذى يتعامل معه المفسر» وبذا 
يتم التخلص من التجزيئية فى فهم 
القرآن. 
لكل هذه الأسباب ا نرق - 
ل فى التفسسير 


مجلة 58 
حل فمته 
الملوضوعى بديلاً حيًا واقعيًا فى فهم 
القرآن والتعامل معه. 
وأهم ما فبى هذ المنهسج أنه يأحذ 
بعين الرعاية والاهتمام قضايا الواقفع 
ومعضلاته ويعمل على حلهاء وأهم ما 
فيه كذلك سير النصوص القرآنية على 
ضوء الإمكانات المتاحة والأحوال 
المعيشة- سيرها لتتنزل على أرض الواقع 
كاشفة وهادية للتى هى أقوم؛ وبهذا 
نتجاوز التكرار فى عملتا التفسيرى» 
فكل مفسر يعمل على تأصيل حقائق 
القرآن فى واقع عصره وواقع مجتمعه بما 
يدفع إلى الاحتهاد والتفكير الخر والعمل 
المنضبط وفق الأسس المعتمدة فى فهم 
القرآث وتفسيره. 
ومن الخناية على القرآن وإعجازه 
وعالميته وشموله أن يبقى تفسيره يدور 
فى إطار ما قاله الطبرى والزمخشرى 
والرازى والقرطبى وغيرهم... 
وتو ع هنا الاظار اول 
عدثان زرزور قاللاً: "هل مح اللفسرون 
حلال العصور فى تقديم الزاد الكافى أو 
اللازم للمجتمع الإسلامى يما يناسب 
الحالة التى يكون عليهاء أو آل إليها بعد 
عصر الصحابة والأحيال الأولى» 2 
أو إعسادة منبافة إو إحياء تشب 
للروح؟ ذكر فى الإحابة عن هذا 
السؤال ملاحظظتين: 
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الأولى: أن المفسرين انشغلوا بتثقيف 
المسلم بأنراع المعارف اللغوية والنحوية 
والبلاغية والفقهية والتارئّفية... حتى إن 
وقوفهم الطويل واجتهاداتهم المتنوعة 
أمام آيات الأحكام الذى حاء فى وقته 
أو كانت له أسبابه ودواعيه !| يملهم 
على الالتفات- وامجتمع الإسلامى حل 
بالتدهور» وصورة المسلم الفاعل الموثر 
آخذة بالتشتت والانفعال- أو التركيز 
على الإطار التربوى والأخلاقى لتلك 
الآيات» أو على قاعدتها الإبمانية 
وأساسها العقائدى الذى وردت فى 
سياقه. إن المفسرين- بوحه عام- لم 
يتجهوا إلى كل هذا ليساطوا عليه 
الضوء؛ وليكون موضع الدرس والبحث 
والتفسير الطويل! 

قال: حتى إذا وصل بنا الحال إلى 
الحاضر العلمانى بقيت جامعاتنا 
ومعاهدنا الدينية على سنة همؤلاء 
اللفسرين» فما زلنا نعول على كتبهم 
ونكتفى فى معظم الحالات عناهجهم 
وما "نصوا" عليه فى تفاسيرهم! أقول: 
"'نصوا"؛ لأن بعضنا ريما نزل أقوال 
المفسرين والفقهاء منزلة النصوص! 
وحين حاول بعض المفسرين أن يبعلوا 
من تفاسيرهم -فى ضوء الغاية التى مسن 
أحلها نزل الكتاب- دليلا إلى امجتمع 


' الإسلامى والأمة الإسلامية» وليس فقط 


م 


أيماث 


ل قات لعلوم الشريعة من فقه 
عدم أداء علسم التفسسير لوظيفقه 
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التفسير كانت منذ أن تأصل اللفلاف 


الاجشماغية. والننيب فى المعن اللتارقي * 


أو مدى الانقطاع الذى يشعر به طالب 
علوم الشريعة» على الرغم من أن مقل 
هذا الشعور إن حاز على علم الفقه أو 
تاريخ الفرق فإنه لا يجوز أن ينامر 
الدارس لتفسير القرآن؛ لأن القرآن الذى 
لم يعجز عن خخطاب الإنسان فى أى 
عصرء ولم يحمله كذلك أكثر مما يطيق 
كتاب جميع العصور. ولو أننا فهمنا 
"المعاصرة" فى هذا الخطاب المعجر... 
على أنها اللحظة التى نتلقى فيها 
الخطاب "يا أيها الناس" أو "يا أيها 
الذين آمنوا" إِذالما اكتفينا بتفسير القرآن 
على هذا النحو "النرائى"» أى: على هذا 
النحو الذى تتمثل فيه فهوم واجتهادات 
الأحيال السابقة. 

الملاحظة الثانية: أن المنهج القديم قد 
قلص آفاق المعاصرة التى يوصف بها 
القرآن من خحلال وقوعه فى أخطاء 
عديدة» وثخاصة فى تفسير آيات الكون 
والطبيعة الى تشغل حيرًا كبيرًا فى 
النص القرآانى» ومن خلال النزعة 
الكلامية "العقيدية" والمذهبية "الفقهية" 
التى حكمت تفاسيرهم» حتى أن حراكة 


عكست نطاق الخلاف» ووكانت فى 
بعض الأحيان استجابة للهاء أو محاولة 
لتأكيدها والانتصار طاء ثما بعد بالتغسير 
عن الحياة الواقعية0), 

وبالرغم من ذلك» فإن إصلاح منهج 
التفسير لا يعنى أبذًا القفز عن تراثنا 
التفسيرى الذى قدمه علماؤناء بل عب 
الوقوف عليه ودراسته والاستفادة منه؛ 
فإن فيه جوانب حية ذات قيمة عفليمة 
تدل على مبلغ رسوخ علمائنا فى العلمه 
وقدرتهم على تثوير نصوص القرآن 
واستنطاقها باستنباط الوحوه العديدة من 
آياته الكريمة» وليعلم قوة الفهوم التى 
تتالت على التعامل مع تلك النصوص!؛ 
ليكون ذلك كله مرشدًا فى عملية بناء 
منهجية البحث فى التفسير الموضوعى 
للقرآن الكريم. 

وبعد» فقد كان المشكل فى مفهوم 
مصطلح "تفسير" أنه قد توضح بناء على 
الحصيلة المعرفية لكل مفسر» فمن برع 
فى علم النحو واللغة يُلى فى معنى 
التفسير عنده هذا المفهوم» ومن برع فى 
علم الفقه والأحكام والجلال والجرام 
كان مفهوم التفسير لديه أن يبرز هذه 
الجوانب من خلال تفسيره لكتاب الله 


وظل هذا المصطلح مطلفًا لم تتحد معالمه 


مجملة 0 
كم 
بصورة شمولية منضبطة على ضوء رسالة 
الأمة؛ ومفهوم الخلافة:؛ والمواحجهة 
المضارية و1 جك عسل الفمسر إزادة 
واضحة من التفسير» ففى حين يكون 
بإمكانه أن ينشى تفسيرًا للقرآن يصل 
إلى ثلاثين ألف ورقة» وقد يختصره إلى 
نحو العشرء ومن ثم لم تتحدد قضايا 
البحث وهمومه عند المفسرء بالرغم ما 
تميز به المفسرون من دقة وجلد فى 
تدوين هذه الكتب الضحمة فى شرح 
معانى القرآن الكريم. 

وبالرغم من ذلك كذلكء» فإن البميج 
التفسيرى القديم لم يعن بمعالحمة الواقع 
الحياتى للأمة؛ وتعليل الفلواهر المرضية 
التى عانت منها المختمعات الإسلامية» 
وتوجه إلى قضايا أخرى نظرية لا تعير- 
فى الغالب- عن هموم الأمة وآمالماء 
واشتغل كثيرًا معارك حدلية مذهبية 
فقهية أو كلامية أو نحوية» وإن كتب 
التفسير لم يين بعضها على . ضوء بعض 
فيبتدئ الآخحر من حيث انتهى الأول» 
بل كان أن ابتدأ الأخحر من حيث بدا 
الأول» فكانت هناك جهود ضخمة 
متراكمة متكررة؛ ولم تتجل فيه أهداف 
القرآن الشاملة ومقاصده الجامعة على 
مستوى عالمية الرسالة» ومهمة الخلافة» 
أو قل: غابت هذه الأهداف والمقاصد 
يراء التفريعات الكثشسيرة والباحث 
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العديدة التى شغلت المفسر» وحوصرت 
هذه الأهداف والمقاصد؛ لتظل فى البيعة 
امخلية التى عاش فيها المفسرهء ولم تأعذ 
أبعادها العالمية. 

وكان النهج التجزيمى فى تفسير 
القرآن قد ساعد على إيجاد تفاوت فى 
حجم التفسير ومقداره بالنسبة إلى كل 
سورة من سور القرآن؛ فتجد المفمسر 
يعشد حصيلته المعرفية فى أول التفسسير» 
ويكثر من الإحالات عقب ذلكء؛ على 
وجه يرهق القارئ أحياناء فتأتى لتنظر 
فى تفسير "سورة الملك" مثلاً فلا ترى 
فى ”تنسرها قينا مهناء لأن المفسسن قد 
استوفى الحديث فى قضايا مشابهة فى 
أل السيجوء واو كذلتك تقطيعيا 
لوحدة الفهم الشمولى للقرآن الكريم 
حين يكون لكل آية سبب نزول! 

وأما النهج الحديث فى التفسير فقد 
كان إلامهمفهوم التفسير أوسع وأشمل» 
وتحاوز شيئا من سلبيات النهج القديم 2 
فنهج الإمام محمد عبده نهجًا كان 
حريصا فيه على أن يربط التفسير بالواقع 
الذى تعيشه الأمة وتحياه... وكذا حاول 
اتباع المدرسة الاجتماعية؛ لكن 
تفسيرهم لم يبرز فيه الطابع التجحديدى 
مسن حيث المنهج) وكانت عملية 
الإإصلاح التى تبنتها مدرسته تفتقر إلى 
تشخيص حقيقى لعلل الأمة وأمراضهاء . 


أبحاث تفسير القرآن إشكالية اللنهوم والمبهيج 


وغلب التأويل العقلى المتكلف على فهم 
كثير من آيات القرآن.. 

لقد ساد النهج الحديث بعض ما 
ساد النهج القديم من مشكلات» كان 
أهمها اصطباغ التفسير باللون الثقافى 
للمفسر واهتماماته الشخصية» كما هو 
صنيع مدرسة التفسير العلمى ومدرسة 
التفسير الأدبى» فكانت المبالغة والتكلف 
أهم ما يتميز به تفسير الجواهر لطنطاوى 
جوهرى» و كانت نصوص القرآن فى 
الغالب عرضة لهوى المفسر العلمسى 
ومآربه» وكان أن أتى الإصلاح من 
أبوابه الخلفية إن لم يكن من نوافذه 
الضيقة» أو من مداخله الحامشية!! رغم 
توجيهها الأنظار إلى شىء من الأزمة 
الحضارية التى تعانى منها الأمة» وهو 
توجيه تشكر له. 


وبالرغم من توحيه المدرسة الأدبية 
درس القرآن وتفسيره إلى الوجسسه 
ا موضوعى إلا أن ذلك كان الحساب 
النزعة الأدبية التى هى فى الحقيقة 
اهتمامات شخصية أولية للمفسر 
الأدبى. ' 

وكان صاحب الطلال قد أولى عناية 


فائقة لقضايا الأمة» إلا أن تصوره لحلول 


مشكلاتها كان نظريًا نوعًا ماء ولم يكن 


تتسيره بالمعتى العهوف التفسار افقسلة:.. 


د. زياد خليل 


تحاوز بعض الأسس اللازمة له 
كالبحث فى مفردات الآيات والكشف 
عن معانيهاء وكان يقف فى ظلال 
الآيات ويلمسها- من مسافات 
متفاوتة- لمسة الأديب ذى الإحساس 
المرهف. 


لذلك كله رأينا أن هناك إشكالاً 
ا فى مفهوم التفمسير ومتهجحةف 
ونرى أن الخروج من هذا الإشكال يتم 
بطرح النهج الموضوعى فى التفسير» فهو 
أهم ما تتوحه له العناية فى الوقت 
الراهن؛ لأنه يجلى حقائق القرآن التى 
غابت عن أذهاننا فى ميادين كثيرة) 
ويبعل إمكانية النجاح فى المواجهة 
الحضارية العالمية فى جانب المسلمين؛» 
أقول: إن مفاهيم القرآن ينبغى أن تشغل 
الساحة الفكرية العالمية» وتأحذ طريقها 
إلى عقول البشر جميعاًء فتريد تفسيرًا 
للقرآن ندحل به ذلك الميدان. 

أضف إلى ذلك أن التفسسير 
الموضوعى لا بحال فيه لتكديس العلوم 
النظرية والثقافات الش خصية؛ لأن 
المفسر يعيش فى إطار جموعة نصوص 
قرآنية تعالج قضية واقعية عملي ة أو 
معرفية» ومن ثم ينحصر تفكير المفسر 
فى هذه القضية ليجلى التصور القرآنى 
الشمولى فيهاء ويبين الحل القرآنى لهاء 
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أبحاث تفسير القرآن إشكالية المفهوم والمهج د. زياد خليل 


الهوامش 


(1) قال الحاكم: هذا حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاه» ووافقه الذهبى, انظر: محمد عبد الله بن البييع 
النيسابورى الحاكم؛ المستدرك على الصحيحين (بدرن تاريخ)» دار المعرفة» بيررت» ج: ١ء‏ ص: /51ه. 

إف4 بدر الدين محمد بن بهادر الزركشى؛ البرهان فى علوم القرآن» تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم (159517)» 
مطبعة الخلبى» مصر: 58/7 .١‏ 

(1) انظر جلال الدين عبد الرحمن بن أبى بكر السيوطى؛ الإتقان فى علوم القرآن (1917/15)» المكتبة الثقافية؛ 
بيروت: 1174/7. 1 

(4) المصدر السابق: 114/7 

(5) البرهان فى علوم القرآن. مرجع سابق؛ ج: > ص: .١51/‏ 

(1) انظر: الحسين بن محمد الراغب الأصفهانى؛ مفردات القرآن» تحقيق محمد كيلائى (بدرن تاريخ) دار المعرفة 
بيروث. ص!: .78٠١‏ 

(7) قال الحاكم: هذا حديث صحيح على شرط الشيحين» ولا أعرف له علة ولم ترجاه ووافقه الذهبى: انفلر 
المستدرك على الصحيحين» مرجع سابق» ج: 2١‏ ص: ه. 

(8) انظر: أبو حامد الغزالى؛ إحياء علوم الدين (بدون تاريخ)» دار الندوة» بيروت ج: 2١‏ ص: 783. 

(1) انظر: تاج الدين عبد الوهاب بن على السبكى؛ طبقات الشافعية الكبرى» تحقيق محمود الطناحى ووزميله 
»)١910(‏ مطبعة الحلبى» مصر. ج: “اء ص "11717. 

.1١ ص:‎ »١ انظر: فخحر الدين محمد بن عمر الرازى: مفاتيح الغيب (0945)؛ دار الفكر. بيررت» ج:‎ )٠١( 

)١١(‏ انظر: محمد -حسين الذهبى! التفسير والمفسرون )١3810(‏ إداردٌ القرآن والعموم الإسلامية, باكستان ج: 
١ءص‏ 195. 

(؟١١)‏ أبو زيد عبد الرحمن بن حلدوت؛ المقدمة .)١14(‏ دار القل بيروت» ص: 440-519. 

(17) مصطفى الصاوى اجوينى؛ مناهج فى التفسير (بدون تاريخ)» منشأة المعارف» الاسكندرية. ص: 785. 

١ دار المعرفة» بيروت» ج:‎ .)١940( انظر: محمد بن جرير الطبرى؛ جامع البيان عن تأويل آى القرآن‎ )١4( 
,1 5-10 : ص‎ 

(5١)إبراهيم‏ حوشيد وزملاؤه, دائرة المعارف الإسلامية (بدون تاريخ)» دار الشعب. مصر ج5. ص: 14171- 
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)١7(‏ حسين حنفى؛ مناهج التفسير ومصالح الأمة )١181(‏ ملتقى الفكر الإسلامى النامس عشر الجزائر» 


حزمة رقم اا ص 55 .١‏ 


(11) إبراهيم خخوشيد, دائرة المعارف: مرجع سابق؛ ج35, ص؛ 53717 . 

.58٠١ دار الفكرء بيروت. ج: ؛ س:‎ .)١517/7( محمد رشيد رضا؛ تفسير المنار‎ )١18( 

)١9(‏ محسن عبد الحميد؛ العلوم الإسلامية وحياتنا المعاصرة: العقيدة والتفسير (نعث غنطوط قدم إلى مؤتمر علو 
الشريعة فى النامعات, الواقع والطموح. أب. 1194. عمان) ص: 8. 

)٠١(‏ مالك بن نبى: الظاهرة القرآنية» ترجمة عبد الصبور شاهين .)١3801(‏ دار الفكر/ دمشق» ص؛ /ات. 

(١؟)عباس‏ محمود العقاد» عبقرى الإصلاح والتعليم الأستاذ الإمام محمد عبده (بدون تاريخ) الميعة المصرية 
للتأليف والنشرء مصر ص: .7١١‏ 

(11)تحمد الفاضل بن عاشور: روح الحضارة الإسلامية (191941)) نشر المعهد العالمى للفكر الإسلانى؛ 
فرجينياء الولايات المتحدة ص: لاه-؛ ه, 

(7؟) محمد الفاضل بن عاشور: التفسير ورجاله (؟/591١).‏ دار الكتب الشرقية؛ تونس انظر ص؛ 23714١‏ 751. 

(4 1)انظر: محمد البهى؛ الفكر الإسلامى الحديث وصلته بالاستعمار الغربى (بدون تاريخ)» مكتبة وهبة» 
القاهرةء» ص: .١171/‏ 

.91-11/ رضا؛ تفسير المنار» مرجع سابق» ج: ١ء ص:‎ )1١5( 

(11)راحع تفسيره للآينين الا 741 من سورة البقرة فى تفسير المنار: 157/١‏ 2456/7 وتفسيره 
للمعرذتين فى تفسير جزء عم »)١985(‏ دار ومكتبة الهلال» بيروت» ص: 185-12817. 

(17؟) ابن نبى» الظاهرة القرآنية» مرجع سابق» ص؛ 6ه "بتصرف". 

(18) طنطاوى جوهرى؛ الجواهر فى تفسير القرآن (بدون تاريخ). دار الفكر؛ بيروت: .7/١‏ 

(19) انظر؛ الظاهرة القرآئية» مرجع سابق» ص: 58. 

(:؟) حسين -حنفى؟ مناهج التفسير ومصالم الأمة. مرجع سابق» ص: 517 .١‏ 

(71) انظر: داترة المعارف الإسلامية» مرحع سابق: 90-459/9؟, 

(7) المصدر السابق تفسه. 

(13) عفت الشرقاوى» مايا إنسانية فى أعمال المفسرين )١1980(‏ دار النهضة العربية؛ بيروت» ص: .١٠١5‏ 

(4) محمد إبراهيم شريف؛ اتجاهاث التجديد فى تفسير القرآن فى مصِر .)١9837(‏ دار التراثء القاهرة؛ ص: 
لله آرم 


)١6(‏ المصدر السابق تقسف ص: 17.ه-لا.هة. 


أبصاث تفسير القرآن إشكالية المفهوم والمبهج د. زياد خليل 
22-2 7227272722 55757 يي 2 5222 يي 2 يي 7 ب يي يي 1 يي 2 2 ااا ه11 ةها ا امالااا لل 25111111111ذظ2 


(05) انظر: محمد أحمد خلف الله: الفن القصعصى فى القرآن »)١31/7(‏ مكتبة الأبجلو المصرية؛ مصرء ص: 
١‏ . 

(17؟) مالك بن نبى؛ وجية العالم الإسلامى. ترجمة عبد ال شاهين (9545 40 دار الفكر » دمشق. ص: 
١317-11‏ ويعنى مالك بالتكديس عالم الأشياء والحاحات وكل ما هو مستورد. 

(8؟) الظطاهرة القرانية. مرجع سابنء ص: رت-ذد. 

(19) سليمان الخطيب: فلسفة الخضارة عند مالك بن نبى »)١3317(‏ نشر المعهد العالمى للفكر الإسلامى» 
فرجينياء ص: 231175 نقلاً عن "حوار مخلة الشبان المسملين مع مالك بن نبى, العدد 11/١‏ شهر مايو» 
/11. 

(*) يراجع فى هذا كتابنا "منهجية البحث فى التفسير الموضوعى للقرآن الكريم )١145(‏ دار البشيرء عمان. 

(0؛) انظر هذا فى كلام د. ممسن عبد الحميد فى بحثه السابق: العلوم الإسلامية وحياتنا المعاصرة» ص: 8. 4. 

(41) انظر: عدنان زرزور؛ منهجية التعامل مع علوم الشريعة فى ضوء التحديات المعاصرة (جمث عنطوط الى 
فى موّْر علوم الشريعة فى الجامعات: الواقع والطموح.ء الذى عقّد فى عمان فى شير آبء. ١134‏ 
ص: ه-لا, 


مجلة (مستخله السنة الحادية والعشرون 
5 (امعامصر 


دلبل المصادر والمراجع 


العدد (81) 


)١(‏ الأصفهانى الحسين بن محمد المعروف بالراغب الأصفهانى! مفردات القرآن, تحقيق محمد كيلائى (بدون 
تاريخ)/ دار المعرفة» بيروت. 1 
(؟) البهى غخمد؛ الفكر الإسلامى الحديث وصلته بالاستعمار الغربى (بدون تاريخ) مكتبة وهبة» القاهرة. 
() جوهرى طنطارى؛ اللجواهر فى تفسير القرآن (بدون تاريخ). دار الفكر. بيروت. 
(5) الدوينى مصطفى الصاوى؛ مناهمج فى التفسير (بدون تاريخ)؛ منشأة المعارف. الإسكندرية. 
(5) اناكم محمد بن عبد الله بن الببع النيسابورى؛ المستدرك على الصحيحين (بدرن تاريخ). دار المعرفة» 
بيروتث, : 
(1) حنفى حسين: "مناهج التفسير ومصالح الأمة" )١9481(‏ ملتقى الفكر الإسلامى المنامس عشر. المنزائر. 
(7) الخنطيب سليمان؛ "فلسفة الحضارة عند مالك بسن ثبى .)١3317(‏ نشر المعهد العالمى للفكر الإسلامى: 
الولايات المتحدة, بالتعارن مع الموسسة الخامعية» بيروت. 
(8) ابن نحلدون أبو زيد عبد الرحمن بن محمد ؛ المقدمة (13854)). دار القلم» بيررت. 
(9) ملف الله محمد أحمد؛ الفن القصصى فى القرآن (1311)) مكتبة الأثجلو المصرية. مصر. 
)٠١(‏ محورشيد إبراهيم» وزملاؤه: دائرة المعارف الإسلامية (بدون تاريخ)» دار الشعب؛ مصر. 
)١١(‏ الذهبى محمد حسين؛ التفسير والمفسرون »)١5487(‏ إدارة القرآن والعلوم الإسلامية» باكستان. 
)١1(‏ الرازى فخر الدين محمد بن عمر؛ مفاتيح الغيب (185١)؛‏ دار الفكر بيروت. 
(١)رضا‏ محمد رشيد؛ تفسير القرآن الحكيم الشهير بتفسير المنار »)١31/7(‏ دار الفكرء بيررت. 
(؛ ١)زرزوو‏ عدنان! منهجية التعامل مع علوم الشريعة فى ضوء التحديات المعاصرة (إث شنطوط ألقى فى 
مؤتمر علوم الشريعة فى الجامعات؛ الواقع والطموح. أ ب: 1195 عمان). 
(5١)الز‏ ركشى بدر الدين محمد بن بهادر؛ البرهان فى علوم القرآن. تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم )١3851(‏ 
مطيعة الحلبى» مصر. 
)١17(‏ السبكى تاج الدين عبد الوهاب بن على؛ طبقات الشافعية الكبرى. تحقيق محمود العلناحى وزميله 
(1975). مطبعة الحليبى؛ مصر. 
(7١)السيوطى‏ جلال الدين عبد الرحمن بن أبى بكر ؛ الإتقان فى علوم القرآن (147/5). المكتبة الثقافية» 
بيروات, 
(1) الشرئاوى عفت؛ قضايا إنسانية فى أعمال المفسرين .)١3/80(‏ دار النيضة العربية بيروت. 


أبماث 1 تفسير القرآن إشكالية المقهوم والمبهج د. زياد خليل 


)١15(‏ شريف محمد إبراهيم؛ الماهات التجديد فى تفسير القرآن فى مصر .)١187(‏ دار التراث. مصر. 

)١٠١(‏ الطبرى أبو جعفر محمد بن جرير؛ جامع البيان عن تأويل آى القرآن (١98١)؛‏ دار المعرفة. بيروت. 

)1١(‏ ابن عاشور تعمد الفاضل؛ التفسير ورجاله .)١317/7(‏ دار الكتب الشرقية. تونس. 

(؟١)‏ ابن عاشور شحم.د الفساضل؛ روح التضارة الإسلامية »)١991(‏ نشر المعهد العالمى للفكر الإسلامى. 
فر جينيا, الولايات المتحدة. *' 

(11)غبد الحميد ثمسن؛ العلوم الإسلامية وحياتنا المعاصرة: العقيدة والتفسير (نحث عنطوط قدم إلى مؤتّر علوم 
الشريعة فى النامعات: الواقع واللموح؛ أب. 1154 عمان). 

(؟ 1)عبده محمد؛ تفسير جزء عم ))١9/85(‏ دار ومكتبة الملال» بيروت. 

(75)العقاد عباس شحمود. عبقرى الإصلاح والتعليم الأستاذ الإمام محمد عبده (بدون تاريخ). الحيئة المصرية 
للكتاب. معير. 

050 الغزالى أبو حامد محمد بن محمد؛ إحياء علوم الدين (بدون تاريخ). دار الندوة» بيررت. 

)١(‏ ابن نبى مالك؛ الظطاهرة القرآنية. ترجمة عبد الصبور شاهين »)١344871(‏ دار الفكر؛ دمشق. 

(58) ابن نبى مالك؛ وجية العالم الإسلامى. ترجمة عبد الصبور شاهين )١185(‏ دار الفكرء دمشق. 


ةم 


فى الفكر الدينى والفغلسفى 
تأليف: د. عبد الرحمن بن زيد الزبيدى 


م 
ل ا( وو 
َاللالوَالََِْيٌ 


1-7 010100 
لتر ارت لاني 


هذا الكتاب يقول لقد أصبح البحث فى المعرفة- ماهية وقيمة ومصدراء 
ضرورة علمية وفكرية لا عكن تحاوزها بدعوى أنها مسألة نظرية. 

قرو هك الست الدرى عه كيه مو امعلومات وافية) وما اسهد به 
من نصوص منتقاة؛ بحسن الاخحتيار وأمانة النقل» ودقة التوثيق» وحسن العرض» 
وسلامة العزو إلى ما اعتمد من مصادر أصلية ومراحع حيدة جحاءت متنوعة 


وافية بالغرض. 


الناشر: المعهد العالمى للفكر الإسلامى 


الحديث متصل منذ انتهاء الحرب 
الباردة فى مطلع التسعينات حول 
العلاقات بين الحضارات فى عالمنا. وقد 
برزت من خلال هذا الحديث مدرسة 
فكرية ترى أن الصراع بين هذه 
الحضارات هو الذى سيحكم العلاقات 
الدولية ويتحكم فيها. وبالمقابل برزت 
مدرسة فكرية أخحرى تنادى بالخوار سين 
الحضارات بلوغاً للتعارف ومن ثم 
التعاون وما أكثر الندوات التى تناولت 
موضوع الخوار» ومثلها المؤتمرات. وقد 
احتار املس الأعلى للشؤون الإسلامية 
أن يكون موضوع مؤتمره القامن 
لعام955١م‏ هو "الإسلام ومستقبل 
الور ارق ا "قار ا 1 للحوار دن 
أهمية بالغة فى ارساء دعائم السلام 


موكقكك الإسلام من المرام 
د. أحمد صدقو الدجاني 


والاستقرار". 
الموضوع هو "إذا كان الإسلام يدعو إلى 
لإزدهار العمران» فما هو موقفه من 
الصراع؟” 

حذبنى هذا السؤال فرأيت أن أحتهد 
فى محاولة الإحابة عنه» ناظراً بداية فى 
مفهوم الصراع والتعرف على ظاهرته) 
الصراح كما نراه من ملال الكتاب 
المبين» ثم مستذكرا كيف تحلى هذا 
الموقف عمليا فى الممارسة على أرض 
الواقع» وأحيرا بلورة رؤية مستقبلية. 

والصراع فى لسان العرب "الطرح 
بالأرض" » وفى القرآن الكريم #وفرى 


جلة 1 عله 
0 المعامصر 


القوم فيهسا صرعى# [الحاقة: /ا]. 
وكلمة الصراع توحى بوحود طرفين 
يتصارعان أو أكثرء وباستخدام القوة. 
وقد يكون أحد الطرفين هو النفسس 
الأمارة بالسوء. والصراع نشاط موود 
فى كل مكان من عالم الإنسان. 
وظاهرة الصراع هى أحدى الحقائق 
الثابتة فى واقع الإنسان واللدماعة؛ وعلى 
مستويات الوحود البشرى كافة. وهى 


تعبر عن "موقف ينشأ من التناقض فى. 


القيم أو فى المصالح بين أطراف تكون 
على وعى وإدراك بهذا التاقض مع 
توافر الرغبة لدى كل منها للإستحواذ 
على موضع لا يتوافق» بل وريما يتصادم 
مع رغبات الآخرين. فالظاهرة تعنى 
وحود تعارض فى أنحد أبعاد الوجود 
البشرى. واستمرار هذا ا لتعارض وربما 
التساقض يؤدى إلى أحد أمرين إما 
الصدام بين الأطراف أو إدارته وحله." 
كما يقول د. أحمد فؤاد رسلان فى 
مقدمة كتابه "نظرية الصراع الدولى". 
يرتبط الصراع بالقيم؛ وما يعتقده 
الإنسان من أنه خمير وشرء وتقوى 
وفجورء وعدل وجحورء 0 
ومنكر» وليمان وكفر... وقد أوضح 
لويس 0 ذلك فى تعريفه الذى 
أشار 0 إلى تحقية حقيق وضعيات نادرةٌ أو 
ثمنيزة» وفرق فيه بين الصراع والمنافسة 


السنة الحادية والعشرون 


العدد 481) 


التى لا تتضمن السعى لمنع المنافسين مسن 
تحقيق أهدافهم. . ويلاحط العلماء الذين 
درسوا الصراع أنه يمكن أن يكون عنيفا 
أو غير عنيف» كما حكن أن يكون 
ظاهراً 000 أو خفياً ا 
ويمكن السيطرة عليه أو غير ممكنء 
وقابلاً للحل أو غير قابل» وقد ميزوا بينه 
وبين التوتر الذى يتضمن العداوة 
والشوف والشك وتصور اختلاف 
المصالح؛ ولكنه لا عند بالضرورة إلى 
ابعد من الإتّماهات والإدراكات ليصبح 
مواجهة مفتوحة بين الإرادات؛ والتوثر 
يسبق غالباً مرحلة انفجار الصراع» وهو 
يلازمه؛ وهناك علاقة قوية بين أسباب 
كل منهماء ويميز هؤلاء العلماء بين 
ثلائة مستويات من الصراع إنطلاقاً مسن 
طبيعة أطرافه؛ فهناك صراع بسيط بين 
أفراد يمارسسونه مباشسرة» وصراع 
صراع الدولة مع الثقابات العمالية» 
وصراع جماعات لكل منها انتماؤها. 
واضح أن ظاهرة الصراع البشرى 
قليمة بدأت مع وبحود الإنسان») منذ أن 
توه أحد إلى احم ]هد “لأماذ اق 
الخاسرين. وهذا ما دعا المفكرين 
لدراستها عبر العصور. ومن هؤلاء هان 
فى تسو الصينى الذى حادل بأن جوهر 


أبماث 


المتجتمع هو القوةع وأن الناس فيهم 
نزوع إلى الكسل واللمين والحنوف هو 
الذى يرحد الخير فيهم ويدفعهم إلى 
العمل درءا للعقاب» دهير الكتبس 
اليونانى الذى اعتقد أن الصراع هو 
قانون العالح المرثى» والسفسطائيون 
الذين ذهبوا إلى القول بوجود تعارض 
بين القانون والطبيعة وأن العدالة ليست 
سوى مصلحة الأقوى وأن الطبيعة هنى 
حكم القرة» وبوليب الرومانى الذى قدم 
تفسيرا شاملا للمجتمع على أساس 
مفهوم الصراع استمده من التاريخ 
الرومانى وفكرة أن السلام العالمى لا يمكن 
تحقيقه إلا من حلال مركزية السلطة فى 
روماء كما أوضح رسلان فى كتابه. 
تأخذ ظاهرة الصراع فى عالمنا 
المخاضن ابعتادا حطيرة» بعد أن اكتوى 
العالم فى النتصف الأول من القرن 
العشرين الميلادى بنار حربين عاليتين» 
مسا أسرع أن تلتهما حرب باردة 
استئمرت حمسا وأربعين سنة) فقد شهد 
العالم المعاصر منذ انتهاء الحسرب الباردة 
حوالى خمسين صراعاً مسلحاً أساسياء 
وعدداً مماثلاً لصراعات أصغر هنا وهناك 
فى أرحائهء كما يقول الاستاذ بيتر 
واليسستين مسن إدارة بوث السلام 
والصراع فى جامعة أوسالا بالسويد» 
فى بحثه "إتجاد شروط للحوار بناء: خمسة 


موقف الإسلام من الصراع 


د. أ“مد صدقى الدجانى 


دروس للمستقبل" الذى قدمه لندوة 
"الإسلام وأورب" ر(الأردن- 
51. وأصبح من الشائع فى 
عالمنا الحديث عن الصرا اح الدولى الذى 
يعبر فى مفهومه عن ظاهرة عدم التوافق 
أو التناقض فى المصالح والقيم والأهداف 
القومية بين القوى الفاعلة فى النظام 
الدولى. وتتحول ظاهرة التناقضن هذه 
إلى ظاهرة صدام حين تسعى قوة فاعلة 
للتدحل فى شؤون قوة فاعلة أخرى. 
وتزداد ظاهرة الصراع از: نتشاراً فى امجتمع 
الدولى كلما افتقد هذا امجتمع الشسرعية» 
ويشهد عالمنا طرح 0 حول 
الصراع الدولى مثل نظرية صنع القرار 
ونظرية الإتصالات ونظرية 0 
لريتشارد سنيدر وكال درّيش ومورتون 
كابلان. ويلاحظ أن غالبيتها ظهر فى 
الولايات المتحدة الأمريكية فى أعقاب 
الحرب العالمية الثانية. 


لقد فتح انتهاء الحرب الباردة البساب 
لصراعات كثيرة تنشب بين دول أو فى 
داخحل الدول» فى الوقت الذى يتضاءل 
فيه نحطر المواجهة النووية الشاملة بين 
القوى العظمى» الأمر الذى غير بنود 
جدول أعمال السياسة الدولية. 

ويلاحظ "والينستين" مق فى بحشه 
أن حروباً حديدة بعضها بلا جذور 


مجلة (امسثلم 
1 المعارصر 
وبعضها الآخر جذوره ممتدة فى التاريخ» 


أحذت مكانهاء وبدأ الحديث يتردد 


حول "تهديدات حديدة" بعد تفكك 
الاتماد السوفيتى» ولم يعد افيا أن 
بعض منظرى الصراغ فى الغرب بعامنة 
والولايات المتحدة بخاصة طرحوا 
"الإسلام" باعتباره خطراً يهدد الحضارة 
الغربية. وهكذا أصبح موضوع الصراع 
بين الإسلام والغرب والإسلام وأورويا 
محل مناقشة. وتفغلمء مروبجو هذه 
وتاريخ خ الحضارة العربية الإسلامية وفى 
التخويف من الصحوة الإسلامية التى 
سموها "الأصولية" والخلط بينها وبين 
"التطرف الديبى", وفى وضع شرائط 
مشاهد حول المواحهة اللحتمية القادمة 
بين الحضارتين الغربية والعربيية 
حاص على هذا الصعيد شرحناه فى أحد 
فصول كتابنا "فى مواحهة نظام الشرق 
الأوسط". وهكذا عادت تتردد من 
+حديد مقولات "انتشار الإسلام تصد 
السيف" و"الخرب الماقدسة 11 "الجهاد" 
"ودار الحرب" مع أحاديث عن الحكم 
الإسلامى والمرأة فى الإسلام ووضع غير 
المسلمين فى الجتمعات الإسلامية. 
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إن عالمنا يشهد اليوم وهو يواحه 
الأبعاد المخنطيرة لظاهرة الصراع محاولات 
حادة لمحاصرة هذه التلاهرة» ويشارك 
المسلمون مع غيرهم من المؤمنين ومحبى 
السلام القائم على العدل تجهودهم فى 
هذه المحاولات ومكننا وحن نتابع 
الاستجابة لتحدى الحملة المنظمة لتشويه 
الإسلام وإثارة الإحن بين التضارتين أن 
نلاحظ أمرين: أولها حرص تيار قوى 
بين المسلمين على الدعوة إلى الحوار 
والدحول فيه مع كل القوى فى عالمماء 
رافعا شعار التعارف وصولا إلى التعاون 
على البر والتفوى» وهكذا رأينا أنواعاً 
من الحوار تحرى ومنها حوار دينى وآخخر 
سياسى اقتصادى اجتماعى. والأمر 
الآحر أن أصواتا قوية غربية بدأت 
تنطلق فى مواجحهة هذه الحملة داعية 1 
الحوار وللتعرف على صورة الإسا 
الصحيحة وتاريخ الحضارة د 
الإسلامية» ومفندة المزاعمر التى ترددها 
خحملة التشويه؛ والأمران معاً يحفان على 

تكثيف الجهود لطرح حقائق الإسلام 

وشرح موقف الإسلام من الصراع. 

يتحدد موقف الإسلام مسن ري 
8 للتصور الإسلامى للكون والحياة 
والاحتماع الإنسانى والإنسان. فالله 
سبحانه شالق كل شىء. وقد شاءت 


إرادته أن يمعل فى الأرض نخليفة» فأنشأ 


أاث 


الإنسان من الأرض واستعمره فيها زوده 
بالسسمع والبصسر والفسؤاد» وهداه 
النجدين» وأعطاه حرية الإرادة وله 
الأمانة» وجعله 0000 بعد أن بين له 
العاريق المستقيم» وسخر له أشياء كثيرة 
فى الكون والبر والبحرء ودعاه إلى 
الإإمان وعمل الصالحات واستباق 
الخيرات. 

الإنسان فى هذا التصور ذو نفس 
وروح وعقل. وقد سوى الله سبحانه 
النفسس الإنسانية فأهشمها فجورها 
وتقواهاء وطلب من الإنسان أن يزكيها 
ليفلح وحكم بالخيبة على كن يدسهال 
وهكذا فإن هناك صراعاً يصرى على 
مستوى النفس الإنسانية بين الخير والشر 
والتقوى والإثم والحلال والحرام والحمق 
والباطل» وهو صراع مرتبط بالقيم» 
ومرجعة القيم فى التصور الإسلامى هى 
الوحى الإلمى الذى أنزله الله على أنبيائه 
ورسله. والإنسان مدعو إزاء هذا 
الصراع إلى الإرتقاء بنفسه الأمارة 
بالسوء فى مدارج السالكين لتصبح 
لوامة إذا أخعل صاحبها بالقيم ولتصل 
إلى منزلة النفس المطمئنة بالمحاهدة 
والنهى عن المحسوى؛ وقد ورد فى الأثر 
وصف جهاد النفس بأنه جهاد أكير 
وهنا يبرز أول معنى من معانى اللتهاد. 
وهذا المعنى يستهدف تحقيق السلام فى 


موقف الإسلام من الصراع 


اهمة- 


د. أتمد صدقى الدجالى 


النفس الإنسانية بحيث تصبح راضية 
مرضية من خلال تحقيق التوازن بين 
الأشواق والضرورات» والإسلام كما 
أوضح سيد قطب فى كتابه السلام 
العالمى 'والإسلام يبدأ ببناء السلام فى 
العا م بتحقيق سلام نفس الفرد» ومن ثم 
سلام الأسرة؛ فسلام لمجتمع؛ وصولاً إلى 
السلام العالمى. 

الإسلام إذَا يعترف بوحود الصراع 
على صعد كثيرة» رموبسطلق مويهدا 
الاعتراف إلى توبحيه النساس لكيفية حل 
هذا الصراع من ان د الشعن 
وهذا ما نراه بوضوح على صعيد الأسرة 
التى تبدأ بزوحين ذكر وأنشى خلقهما 
الله من نفس واحدة وتلق منها زوحها 
وبث منهما رجالاً كثيراً ونساءً. فهداك 
رباط شرعى هو "النكاح" يجمع بين 
الزوحين يباركه خالقهماء يحدد لكل 
منهما حقوقه وواحباته ويجعلهما 
"محصنين"؛ تكون معاشرتهما بالمعروف» 
فإن لم يتحقق ذلك فيكون "التسريح 
بالإحسان" بعد أن تصل جهود 
الإصلاح إلى طريق مسدود.؟ وفى ظل 
هذا الرباط الشرعى ينشأ الأطفال وهم 
حقوقهم التى تحرسها القيم وأوها حق 
الحياة فلا وأد ولا قتل» ثم بقية الحقوق 
الأخحرى صحية وتربوية. وفى كنف 
الأسرة تكون رعاية الإنسان حين تتقدم 


مجلة 35 
ظ مقاط ع 
به السن ويبلغ به الكبر فيصبح شيخحا 
وقد يرد إلى أرذل العمر. والوحى الإلحى 
فى القرآن الكريم حافل بالتوحيهات 
الأسرة ذات الأحيال بين الزوجين أو 
بين الابن ووالديه بشأن المعتقد طزوان 
جاهداك على أن تشرك بى ما ليبس 
لك به علم فلا تطعهما وصاحبهما فى 
الدنيا معروفا واتبع سبيل من أناب الى 
ثم إلى مرجعكم فأنبعكم بما كنم 
تعملرن» [لقمان .]١5‏ 

تعنى تعاليم الإسلام عناية كبيرة 
,معانة الصراع الاحتماعى فى امجختمع؛ 
فتنظر إلى الجماعة كأنهم جسد واحد 
إذا اشتكى منه عضو تداعى له سائر 
اللدسد بالحمى والسهر» وهى تحسث مسن 
ثم على التكافل الاجتماعى والانفاق فى 
ميل الله كنا أنهسا مدر من 
"القارونية" من أمثال قارون الذى كان 
من قوم موسى فبغى عليهم» وتدعو إلى 
مواجهة البغى بغير حق والطغيان بكل 
أشكاله» وهى تركز على مبدأ العدل 
حلا للصراع الاحتماعى «إولا يجرمندكم 
شنئان قوم على ألا تعدلوا أعدلوا هو 
أفرب للتفوى. واتقوا الله إن الله 
خبير بما تعملون4 [المائدة: ]. كما 
تؤكد على ميدأ الشورى. #وأمرهم 
شورى بينهمك. «إوالذين إذا أصابهم 


-_- 0 
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البغى هم ينتصرون» [الشورى: 2378 
5]. 

يواحه الإسلام ما ينشب من صراع 
بين الشعوب والأمم والدول بتوجيهسات 
إلهية لحل هذا الصراع؛ نابعة من تصور 
متكامل للعلاقات التى ينبغى أن تكون 
بين الناس. فال سبحاته خلق الناس 
جميعا من ذكر وأنشى؛ أصلهم واحدء 
وجعلهم شعورباً وقبائل ليتعارفواء 
فالتعارف هدف لمم وهو جل وعلا 
شاء لهم أن يكونوا منتلفين فى ألسنتهم 
وألوانهم ولا فرق بينهم فى الإنسانية 
وكلهم سواسية كأسنان المشطء وقد 
دعاهم إلى التعاون على البر والتقوى 
ونهاهم عن التعاون على الإثم 
والعدوان. ولح ينههم عن بر من لم 
يقاتلهم فى الديين ول مُخرجهم من 
ديارهم وعن الاقساط إليهم. ودعا إلى 
الدحول فى السلم كافة. فالسلم هو 
الأصل حين يقام الميزان بالقسطء 
والقتال هو لمواجهة الكفر واللغيان 
والبغى بغير حق حين يدث طغى فى 
الميزان» وحين يحدث العدوان «إوقاتلوا 
فى سبيل الله الذين يقساتلونكم؛ ولا 
تعتدواء إن الله لا يحسب المعتديسن © 
[البقرة: .. وهذا جهاد فى سبيل 
الله وهكذا فإن الجهاد هو لرد الحقوق 
المغتصبة) وقمع العدوان ونصصرة المفللوم 


أنماث 


وحماية الدعوة إلى الله. وحاءت تعاليم 
الإسلام متضمنة توحيهات بشأن انتهاء 
الحرب ومعاملة الأسرى» ومؤكدة على 
الوفاء بالعهد ديا أيها الذين آميوا 
أوفوا بالعقوديه [المائدة: »]١‏ «إوأوفوا 
بعهد الله إذا عاهدتم, ولا تنقضوا 
الإيمان بعد توكيدهاء وقد جعلتم الله 
عليكم كفيلاً ان الله يعلومما 
تفعلون 4 [النحل: ١4]؛‏ وقد وصف 
القرآن الكريم المؤمئين بأنهم «إالدين 
يوفون بعهد الله ولا ينقضون اللميفاق4 
[الرعد: »]7١‏ «إوالموفون بعهدهم إذا 
عاهدوايه [البقرة: /الا١].‏ 

لقد فرض الإسلام اللجهاد فى سويل 
الله معناه الشامل الذى يتضمن جهاد 
النفس» وجهاد الشيطان» وجهاد الكفار 
والمنافقين» وحهاد أهل المنكر من الظلمة 
والفسقة؛ وهو فى جميع هذه الأحوال 
مقترن بالقيم العليا التى حددها الله 
سبحانه لعباده» من تزكية للنفس إلى 
نصر الحق وإعلاء كلمة الله فى الأرض» 
ولهذا نراه يرد فى الآيات القرآنية فى 
مواجهة الظلم والطغيان والبغى بغير 
حق» دفاعاً عن المؤمنين «إولولا دفيع 
الله الساس بعضهم ببعض لفسدت 
الأرض ولكن الله ذو فضسل على 
العالمين» [البقرة: .]75١‏ كما نراه يرد 
مقتزنا بالسلم الذى هو الأصل. بل ونجد 


موقف الإسلام من الصراع 


اث مس 


د. أحمد صدقى الدجالى 


كلمة "المودة" ترد بعد العداء «إعسى 
الله أن يجعل بيدكم وبين الذين عاديتم 
يس كود والله قدير والله غفور 
رحيم © [المتحة: /ا]. وهذه السورة 
تبدأ بنهى الله سسبحانه المؤمنين عمن أن 
يتخذوا عدو الله وعدوهم أولياى لأنهم 
كقروا ينا ججاء مسن افق وأخريسوا 
الرسول. راتكن ةذ كرا لإبراهيم 
عليه السلام» ولنا فيه أسوةٌ حسنة 
الذى قال لأبيه الكافر لاستغفرن لك 
ودعا وإربنا لا تجعلدا فتئة للدين كفروا 
واغفر لنا ببا انك أنت العزيز الككيم» 
[الممتحنة: د]. وواضح أن الفرق شاسم 
بين صورة الجهاد فى القرآن» وتلك 
الصورة التى رسمها بعض الكتاب غير 
المسلمين عن "السرب المقدسة فى 
زعمه," ا اختار مراد هوفمان هذا 
القرل عنوانا لفصل فى كتابه "الإسلام 
كبديل"» وبين كيف تعامل الإسلام مع 
ا لقانون الدولى للحرب على أساس 
الآيات القرآانية» وانتهى إلى القول بعد 
استعراض هذه الآيات "فإذا نظر القارئ 
إلى هذه الخلفية نظرة متأنية» وعرف أن 
الإسلام يدعو للسلام فرضاً مفروضاًء 
ويحرم العدوان» ويستنكر كل حرب 
عدوانية» فإنه سيفهم الآيات التى بترها 
عن سياقها هائز فوكنج وتخيرها ليبرهن 
بها على ما زعم» ولقّد نبه من قبل محمد 


جلة (امسحنا 
معاصر 
أسد عام ١9٠‏ على أهمية السياق» 
الذى يجب أن يأحذه المرء فى الحسبان 
قبل استنطاق الآية على غير ما تنطق به 
(الإسلام كبديل ص 7١4‏ من الترجمة 
العربية). 1 

تمارسة موقف الإسلام من الصراع 
فى تاريخ الحضارة العربية الإسلامية. 

شهدت فترةٌ البعثة الحمدية وبنخاصة 
فى العهد المدنى ممارسة رسول الله صلى 
الله عليه وسلم لمرقف الإسلام مسن 
الصراع» فقدمت أموذجا احتذى 
المسلمون به وقد سار الخلفاء الراشدون 
وفق هذا الأنموذج» وضربوا أمثلة عملية 


عليه ومن بين هذه الأمئلة وصية أبى 
أبى سفيان "وإني موصيك بعشر/ لا 
تقتل أمرأة ولا صبيا ولا كبيرا هرماء ولا 
تقطعن شجرا مثمراء ولا تخربن عامراء 
ولا تعقرن شاة ولا بعيرا إلا لمأكلة؛ ولا 
تحبن" (نيل الأوطار: 748/1 نقله وهبه 
الزحيلى فى كتابه العلاقات الدولية فى 
الإسلام). واستمرت هذه الملمارسة 
مصدر هداية للتابعين وللفقهاء فى 
مختلف العصور» وحرص المورخون على 
إبراز الأمثلة المشسرفة التى حاءت على 


هداهل ومن بين هذه الأمثلة ما ذكره 


ساو مسد 


السنة الحادية والعشرون العدد (81) 


ابن الأثير فى كتابه الكامل فى التشاريخ 
من قصة أهل ممرقند» وماذكره 
البلاذرى فى فتوح البلدان» حين شكوا 
إلى الخليفة عمر بن عبد العزيز قتال قتيبة 
بن مسلم الباهلى هم دون إنذار فحكم 
قاضى الخليفة سليمان بن أبى الرى 
بخروج العرب المسلمين من أرض أهل 
سمرقند إلى معسسكراتهم ومن مي 
يتباحثون فى أمر الصلح أو الحرب وفقا 
لتعاليع الإسلام. 

العمران التضارى العربى الإسلامى على 
صعيد "الصراع" هو اسهام للفقهاء 
المسلمين فى بلورة "قانون دولى 
إسلامى", وقد عنى بيد خحدورىق 
بدراسة هذا الإسهام فى كتابه "القانون 
الدولى الإسلامى" الذى قدم فيه كتاب 
السير للشيبانى» فالأنظامة القديمة التى 
سبقت الإسلام لم تكن "دولية" لأنها 
فشلت قفسى إدراك مفهومى المساواة 
والمعاملة بالمثل القانونيين» على حد 
قوله وحين ظهر الإسلام وبفضل 
دعوته الشاملة للبشرية جمعاء استشعرت 
الدولة الإسلامية الحاجة لبلورة القانون 
الدولى الإسلامى الذى هو "ليس نفلاما 
منفصلا عن الشرع الإسلامى» بل هو 
المسلمين بغير المسلمين سواء كان ذلك 


أبماث 


ضمن البلاد الإسلامية أو خارحها". 
وقد فرض المسلمون هذا لنظام 
القانونى على أنفسهم وكانت أحكامه 
الخلقية أو الدينية تلزم المسلمين "وإن 
كان بعض ما فيه من قوانين ليس فى 
صالحهم". وهكذا لم تكن قوة "السّير" 
الملزمة مبنية أساسا على نوع من المعاملة 
بالمثل بل كانت انطلاقا من مبادئ 
واضحة محددة جحاء بها الإسلام. وهذا 
ويلاحظ حدورى أن الإسلام كسان 
يفرض على المومنين المسلمين أن يجيوا 
حياة منسجمة مع الشرع الإسلامى ومع 
المبادئ الخلقية الإسلامية داحل حدود 
الدولة الإسلامية وخارحهاء وأن 
الإسلام اتتشر بواسطة التجارةٌ 
والعلاقات الثقافية التى اقامها الممسلمون 
عبر حدود الدولة الإسلامية. ومشهور 
المثل الذى يقدمه انتشار الإسلام فى 
حزر الحند الشرقية على أيدى التجار 
المسلمين الذين سألوا شعوب تلك الحزر 
عن أحكام التعامل التجارى عندهم» 
وعرضوا عليهم أحكام الإسلام فى هذا 
التعامل فسعدوا بها وأصبحوا مسلمين. 
لقد عمد بعض الفقهاء المسلمين فى 
ظل الظطروف التارئينية الى عاشوها إلى 
تقسيم العالم إلى دار الإسلام ودار 
الحرب» ولكن فقهاء مسلمين آخرين 


موقف الإسلام من الصراع 


د. أمد صدقى الدجالى 


طرحوا دار العهد أو دار الصلح أيضاء 
ودار العهد هى جملة الإقاليم الى 
عقدت عهداً مع المسلمين» وعدد هؤلاء 
الفقهاء واحبات دار الإسلام يّماه دار 
العهد التى من بينها حمايتها من أى 
عدوان خارجحى حتى لو كان القائم بهذا 
العدوان ففة من المسلمين المنشفين» 
والحفاظ على حرية المساهدين وعدم 
التدحل فى شؤونهم الخاصة؛ واحترام 
المعاهدين فى أش خاصهم وأمواللهم 
وحرمة منازهم والحفاظ على الحرية 
الدينية لهم» كما أوضح د. إحسان 
الهندى فى كتابه "الإسلام والقانون 
الدولى". ويوجز ححدورى فهمه لنظرية 
الجهاد فى الإسلام بأن هدف التهاد 
نشر الدعوة وإشاعة حكم الله سبحانه 
فى العالم أجمع. وهو معناه الشامل لم 
يكن بالضرورة دعوة إلى العسف أو 
القتال الفعلى» إذا أن الإسلام يستطيع 
أن يبلغ غايته عبر الوسائل السلمية؛ وفى 
وسعنا اعتباره كفاحا بالحجة والسيف". 
وقد سبق أن أوضحنا متى يكون 
الكفاح بالسيف وفقاً لتعاليم الإسلام. 
وقد عنى عدد من الباحثين الغربيين 
بدراسة كشب "السّير" و"المتّير" جمع 
سيرة وبه سمى الكتاب الذى يبين سيرة 
المسلمين فى المعاملة مع المشركين من 
أهل الحرب ومع أهل العهد منهم من 


مجلة - 
حم 
المستأمنين وأهل الذمة ومع المرتدين» 
ومع أهل البغى الذين حالهم دون حال 
المشركين وإن كانوا حاهلين وفى 
التأويل مبطلين" كما عرفها السرخحسى 
فى كتاب المبسوطهء وقد راحع هذا 
الكتاب حوزيف هامر فون بورحستال 
عام ١871‏ الذى وصف الشيبانى 
مؤلف السير بأنه هيوجو حروشيوس 
الممسلمين. وجروشيوس هو العالم 
المواندى الذى تناول فى مؤلفاته 
موضوع السلم والحرب. وقد سبقه 
الشيبانى بثمانية قرون حيث توفى 
حروشيوس عام 545١م‏ بيدما كانت 
وفاة الثسيبانى عسام 5م ويتتبع 
تحدورى خخلفاء الشيبانى فى كتابة 
السير» ويقرر أن المعاهدة التى عقدها 
السلطان سليمان القانونى سنة ١18‏ 
مع ملك فرنسا فرنسيس الأول أبرز أداة 
تضمنت الاعازاف بأن السلم هو 
القاعدة التى تنظم علاقات المسلمين 
بغيرهم من الشعوب. 
تناثري مارسسة السحامين ا قتف 
الإسلام من الصراع بالظروف التارينية 
التى مروا بهاء وقد أدئ قيام الدويلات 
فى اطار الدولة الإسلامية إلى التوصل 
لاتفاق ضمنى مع الجيران غير المسلمين 
ينظم العلاقات بينهما على أمنائن 
الممساواة والمصال المتبادلة والتعامل 


القتدم))0 


امه 
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بالمثل. وبقى غالبية الغفقهاء يو كدون 
على ضرورة التزام المبادئ التى جحاءت . 
بها تعاليم الإسلام ومنها مبدأ العدد 
ومبدأ الشورى» وقد حفظل لنا التاريخ 
أمثلة رائعة على هذا الالتزام من أشهرها 
فتوى شيخ الإسلام فى عهد السلطان 
سليم الأول العثمانى بشأن عدم جواز 
إكراه أهل الكتاب الذين ينضعون 
للحكم الإسلامى على اعتناق الإسسلام» 
لأن الشريعة الإسلامية تقول ببقائهم 
على دينهم وان يمارسوا حرية شعائرهم 
الدينية» واستوقف هذا المثشل الأسستاذ 
الأمريكى البرت هو لا يبير )«عداا4 
و1 +800 فى كتابسبه عا]' 
عداغ 01 
عط مقس لسك كه عصنتا علصأ عسأصسة1 
(وسم سوط  )1913‏ أصعع لدعماز 
(حكومة الإمراطورية العثمانية فى عهد 
أورده عيد العريز الشناوى فى كتابه 
"الدولة العثمانية - دولة إسلامية مفترى 
عليها" حول التزام هذه الفسوى. وهذه 
الأمثلة الرائعة لا تعنى عدم وجحود أمثلة 
أخرى على ممارسة لم تلترم. إذ وجد 
تبرر أفعالا تعسفية قام بهاالحكام 
أصدرها مفتوث استمالتهم السلعلات» 
ولكن الأمثلة الرائعة هى التى بقيت 


ان /2001) 


أبماث موقف الإسلام من الصراع د. أحمد صدقى الدجالى 
تلهم المومئين وتذكر بأنموذج السيرة بدوره فى طمرح رؤية إسلامية لحل 
النبوية. الصراع وبلوغ السلام القائم على 


جديد جد على صعيد الممارسة بعد 
انهيار الدولة العثمانية والغاء اخلافة 
الإسلامية وبروز الدول القطرية فى 
دائرة الحضارة الإسلامية على نمط الدولة 
الوطنية الأوروبية. وذلك بفعل هيمنة 
الغرب على هذه الدول ووضع نظام 
علمانى تسير عليه مستمد من النظام 
العلمانى الغربى تأثرت به غالبيتهاء 
وهكذا تساهل البعض فى أمر العلاقات 
الخارجية» ودعا البعض إلى فصل الدين 
عن الدولة فصلا تاماً» ودعا بعض آنخصر 
إلى إقامة نظام إسلامى ضمسن إطار 
اللجموعة الدولية» ومن أبرز القائلين بهذا 
الرأى الأخير عبد الرزاق السنهورى فسى 
كتابه "الخلافة". وآل الأمر إلى ربط 
الإسلام بقضية السلام والامن العالمبين 
على حد قول بيد نخدورى.. 

تفاعل موقف الإسلام من الصراع 
مع ا لواقع القائم فى عالمدا. 

لافت النظر أن الفكر الإسلامى 
نشط فى علامنا المعاصر» عالم ما بعد 
الحرب العلمانية الثانية» فى إمعان النظر 
وإعمال الفكر فى الصراع امختدم على 
صعد عدة فى العالم» وعنى بدراسة 
النظام الدولى القائم وبالتفاعل مع 
حقائق الواقع» واستشعر الحاجة لقيامه 


/ام- 


العدل. ومكننا أن نرصد على هذا 
الصعيد ثلاث أفكار تبلورت لديه. 
الفكرة الأولى: أن الإسلام قادر 
على التعايش مع العقائد الأعرىٍ وهو 
مؤهل لأن يقدم اسان متميزاً فى 
القانون الدولى والمعاملات الدولية» 
وذلك من حلال تأكيده على المبادئ 
الأخلاقية فى التعامل» واعتماده معياراً 
واتعدا ف تإقامة” العسدل النذئ ينيدي أن 
يكون حوهر النظام الدولى لأنه أساس 
الملك» «إولا يمر مدكم شنآن قوم على 
ألا تعدلواء اعدلوا هو أقرب للتقوى, 
وائقوا الله إن الله خبيرٌ بما تعملون» 
[الائدة: م]. ولقد درس عدد من 
المفكرين المسلمين أزمة القيم التسى 
تتحكم فى النظام الدولى» وأحاطوا بما 
سببته من كوارث لشعوب العالم فى 
النصف الأول من القرن العشرين الذى 
شهد اندلاع حربين عاليتين وفى 
النصف الثانى الذى شهد احتدام الخرب 
الباردة وتفجر عشرات الحروب فى 
جهات مختلفة من عالمناء» فطرحوا موقف 
الإسلام من الصراع والمبادئ التى تحكم 
التعامل مع الآأخرين فى نظر التعاليم 
الإسلامية» ومثل على ذلك ما كتبه 
محمد إقبال فى "تحديد الفكر الدينى" 


فعا حص 
وما كتبه مالك بن نبى فى "الإفريقية 
الأسيوية". ومن الملاحظ أن بعض 
الندول فى ذائرةٌ الحضارة العربية 
الإسلامية تببست فى المحافل الدولية 
مواقف من بعض القضايا المطروحة 
تنطلق من هذه المبادئ» وأبرز مقل 
يعيشه العالم هو الدفاع القوى عسن حق 
مقاومة الاحتلال الذى تؤكده الشرعية 
الدولية وتعمد قوى الميمنة إلى إنكاره 
ملصقة .عمارسيه المقاومين تهمة 
الإرهاب. وقد رأينا كيف أدان بيان 
القمة العربية الأخيرة التبى انعقدت فى 
القاهرة فى يونيو -حزيران 1١995‏ كل 
أشكال الإرهاب وميزت فى الوقت 
نفسه بين الإرهاب ومقاومة الاحتلال 
مؤكدة أن هذه المقاومة حق شرعى 
يجب أن يصان ويحترم وليست إرهاباًء 
ومثل آخر هو فضح اعتماد قوى الهيمدة 
الدولية معيارين فى التعامل» ويلقى هذا 
الترحه تجاوباً متناسياً من قبل عامة 
الناس من مختلف الشعوب التى تدرك 
بفطرتها أن أساس العدل وجوهره هو 
أن لا ترضئ للأغر نا لا ترطياه 
لنفسك» وأن تحب لأحيك الإنسان ما 
تحب لنفسكء؛ وقد أوضح الفكر 
الإسلامى المعاصر أن مشاركة الدول فى 
دائرة الحضارة العربية الإسلامية فى 
التوقيع على الإتفاقات الدولية يعنى أن 


السنة الحادية والعشرون العدد راق 


المسلمين يعيشون مع من لا يماربهم فى 
دار العهد. 

الفكرة الثانية: أن الإسلام بطبيعته 
مث على الحوار الهادف لتحقيق 
التعارف وصولا إلى التعناون على البر 
والتجمعات الإقليمية» وأن حاجة عالمنا 
صراعات كثيرة فيه؛ وأن المسلمين من 
ثم مدعوين إلى مباشرة هذاا لحوار» 
وعكننا أن نرى بوضوح إقبال المسلمين 
فهم يشاركون فى حوارات دينية مم 
من بوذيين وهندوسيين وشنتويين» وهم 
يشاركون فى حوارات إقليمية حكومية 
يشاركون فى حوارات فكرية غير 
حكومية حول موضوعات وقضايا 
المسلمين فى شرح ظاهرة الحوار هذه. 


.والإحاطة بهاء وتوضيح أهداف الحوار 


سد م 


وعوامله وأساليبه ونتائجه؛ وكان 
لكاتب هذه الورقة إسهام متواضع على 
هذا الصعيد فى كتابين "الحوار العربى 
الأوروبى" و"عمران لا طغيان" وفى 
كتاب حت الطبع عنوانه "تديد الفكر 
استجابة لتحديات العصر". 


أيماث 


لفكرة الثالثة: أن الفكر الإسلامى 
يتابع ما تقوم به مراك بحفية تابعة لقوى 
الهشيمنة الدولية من تنظير لتفجسير 
صراعات فى عالمناء ومن تريض على 
الإسلام ووصفه بأنه الخطر الأكبر على 
المقسازة العرويدة و كد ليك على 
الكونفوشوسيه حضارة الصين» ولافت 
غالب الأحيان إلى موقف رد الفعل على 
هذا التحدى» بل اتخذ موقف الاستجابة 
الفاعل مؤكدا على حرصه على الحوار 
بين الحضارات وتعارف الثقافات 
وشارحا حقائق الإسلام وأباطيل 
خحصومه ومتجاوبا مع حرص بعض 
بوضوح فى موقف الفكر الإسلامى ممن 
نظرية صدام الخضارات التى طرحها 
صعوايل حون ونتائدها روبيرت 
كابلن الذى كتب مؤحرا "نهايات 
الأرض» رحلة إلى فجر القرن الحادى 
والعشرين" وقدم عرضا 5 الكتاب 
عاطف الغمرى فى أهرام .١19/1//9‏ 

كما رأينا ذلك بوضوح فى ردود 
عدد من المفكرين الأوروبيين على هذه 
النظرية فى عديد من الندوات الفكرية» 
ومثل عليها ندوة "الإسلام وأوريا" الى 
عقذدت فى ١995/1‏ فى الأردث 


مرقف الإسلام من الصراع 


د. أحد صدقى الدجالى 


.عشاركة عدد من المعاهد السويدية 


البحثية. 

وبعد.. 

فإن الفكر الإسلامى الذى ينهل مسن 
معين الوحى الإلحى وينفاعل مع الواقع 
القائم بإمعان النظر فيه وإعمال الفكر 
يتشوف رؤية مستقبلية يكون للإسلام 
فيها دوره الفاعل فى إقامة نظام عالمى 
الصراع فى عالمنا على أساس مسن القيم 
العلا» فهو فى حقيقته صراع بين العدل 
واللجور» والتعارف والتناكر» وتعصساون 
على البر والتقوى وتعاون على الإثم 
والعدوان» وحق وباطل.. بين قوى 
هيمنة دولية يحكمها طغاةٌ وقارونيون 
جدد وقوى المؤمنين الذين يدعون ربهم 
بالغداة والعشى يريدون وجهه 
ويتطلعون إلى عالم يسوده السلام 
المستتب القائم على العدل. ومن هنا 
فالحوار ليس بين شرق وغرب ولا بين 
هذه الدولة وتلك ولا بين همال وحنوب 
وإنما هو بين الفئة المؤمنة الساعية للعدل 
تخاطب الناس وتدعوهم بالتى همى 
أحسن ولا تعتدى» ولكنها ترد العدوان 
وهى تلتزم بتعاليم الوحى الإهشى فى 
التعامل مع الاآخر) ونصب عينها أن 


السلم هو الأصل وأن الحرب العادلة هى 


سوه 


يجلة (لمست: له السئة الحادية والعشرون العدد رام) 
م ال 1 يي 
عند الضرورة لرد الاعتداء ورفع الللم, ووضعوا الميزان وأقاموا الوزن بالهس عل 
وهى مدركة أن السلام يمكن أن يتحقق ول يُنسروا الميزان. كما أنها واثقة من 
إذا تعامل الناس على أساس من ١‏ لندية اتتصار الحق #ولينصرن الله من ينصره 


لتلبية مصالحهم المشندركة الحيوية إن الله لقرى عزيري [الحج: .]4١‏ 


02 2 0 


ب تك 


0 


تقديم: 

الأصل فى أى ننفلام سياسى أنه مجموعة 

من قواعد عمل وصيغ تنظيمية يرتكزان 
إلى قيم وفلسفات تأتى جميعا لحل 

المشكلة السياسية» ومن هنا فإن تقويا 

صادقا لنظام سياسى ما يتعين أن يتمثل 
فى تقويم قدرته على تقديم الحلول 
الفعالة للهذه المشكلة» وهكذا فإك 
موضوع هذا البحث يقتضى البدء 

بتحديد مضمون المشكلة السياسية حتى 


يتناول الباحث فى ضوء هذا المضمون”' 


المبادئع والأشكال التنظيمية التى تشكل 


(*) باحث سياسى, 


النموذجين الإسلامو والغربيو 
هشام أحمد جعفر ا 


مرتكزات ودعائم النظم السياسية الغربية 
المعاصرة ولكى نرى إلى أى مدى أفلسح 
النسق فى تحقيق الحل الأمشل للمشكلة 
السياسية, 

وحتى إذا ما انتهى الباحث من ذلك 
انتقل إلى دراسة النموذج الإسلامى فى 
حله للمشكلة السياسية من خسلال 
القواعد العامة والقيم الحاكمة التى يمكن 
استقراؤها من الأصول (قرآناً وسنة) 
والصيغ التنظيمية التى قدمتها الخبرة 
التارئِفية الإسلامية كحل للمشكلة 
السياسية,. 

وعلى هذا فإن هذا البحث ينقسم 


امفعاصر 


إلى ما يلى: 

أولا: جوهر المشكلة السياسية من 
خلال دراسة طبيعة الدولة الحديثة. 

ثانياً: مقارنة بين كل من النموذجين 
الغربى والإسلامى فى حله للمشكلة 
السياسية من حلال الأشكال التنظيمية 
والقواعد الحا كمة والمنساهج التى يستئد 
إليها كل منهما فى تعامله مع المشكلة 
السياسية. 
أولاً: جوهر المشكلة السياسية©: 

إن صلب المشكلة السياسية ينطلق 
من أنه ما من إنسان إلا وفى طبعه 
درحة من الرغبة فى التسلط على 
الآحرين؛ وإن تولى السلطة .ما يتضمن 
من احتكار لأدوات العف فى الجتمع 
يهيىع بالتدلى بتلك الرغبة إلى التعسف 
فى استعمال السلطة؛ بل وإلى الانمحراف 
بها ومسن هدا تبرز المشكلة السياسية 
عضمون قوامه: ما الوسائل التى إن 
اتبعت حالت دون ذلك التسلط؟ 

بعبارة أخرى: إن السلطة السياسية 
ضرورة احتماعية يقتضيها قيام 
اختمعات الإنسانية وقدرتها على 
الاستمرار» غير أن هذه الضرورة الخيرة 
قد تحاوز مقتضيات خيريتها بأن تنطلق 
ما أوتيت من احتكار لأدوات العنف 
إلى الاستبداد» وهنا تظهر المشكلة 
السياسية .عضمؤن مؤداه: ما الوسائل 
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التى إن اتبعت أوقفت قوة السلطة عند 
خخيرينها؟ 

ويضاف إلى نزوع الأفراد لحو 
التسلط طبيعة الدولة الحديثة التى تتصف 
بالسمات التالية: 
حتى وصلت إلى مختلف أنشعلة الحياة, 
فالدولة : تعد تملك أدوات "العف 
المشروع" فقطءع بل أصبح لما القدرة 
على التلاعب بالعقول وإعادة تشكيلها 
مما تملك من أدوات وأحهزة التعليم 

؟١-‏ تشكل قطاع اجتماعى واسع 
عددل وضحما قدرة وسليطلة 
وصلاحيات» ولم يعد هذا القطاع 
وإنما أصبح أيضا شيا قائما بذاته 
ولذاته, وأصبح حالة تقتضى الخروج 
على المجتمع بكل فئاته والتحكم 

1- يتزع الواقع الموضرعى والنفسى 
لأحهزة الدولة وأفرادها من القمة حتى 
القاعدة؛ نحو التضخحم وزيادة السلطة 
وإخضاعه؛ ويتفاقم هذا الأمر إذا 
امتلكت الدولة أدوات الإنتساج 


أبحاث 


ل سنن 

فق نحططها وتّمت إشرافها. 

ار اك ري ٍ 

- الدولة تملك هامشا عريضاً من 
التحرك خمارج الطبقات والمجتمع» بل 
فوق الطبقات وابجتمع فى أكثر 
الأحيان. 

- الدولة تنزع دائماً نحو توسيع 
الصلاحيات وتعزيز السلطان والتحكم 
فى اجتمع: 

- الدولة تنزع دائماً نحصو مزيد من 
مركزة السلطة فالقانون الذى يكم 
طبيعة الدولة -أية دولة- هو الاتجاه 
والميل خمو توسيع الصلاحيات ونحو 
التحكم فى الجتمع؛ ونمو التحول إلى 
قوة فوق المؤسسات وانجتمع» بل فوق 
الدستور والقانون» وهذا ما جعل 
الصراع بين اتماه الدولة نحو المسيطرة 
واجْماه امجتمع عموماء حصوصاً القوى 
الاجتماعية الأقرى يشكل قانونا ملازما 
للعلاقة بين الدولة واشتمع. 

ويلاحظ أول ما يلاحظ من بسط 
إشكالية العلاقة بين الدولة والمجتمع أن 
القانون الموضوعى أو السنة الجارية» 
يتمثل بوحود بماذب متعاكس بينهما 
(الدولة وامجتمع) تكون الغلبة فيه للدولة 
عموماء عدا بعض الفترات قصيرة العمر 
التى تهب فيها عراصف الانتفاضات 


تقبيد السلطة بين الدموذجين الإسلامى والغربى 


أ هشام جعفر 


الشعبية والتغيير الشورى» أو فى فترات 
بناء الأنظمة الجديدة أو إذا كان امجتمع 
يملك قدرات اقتصادية واجتماعية 
وتنظيمية وسياسية وأيديولوحية وثقافية 
تسمح له بالتحدى والموازنة مع قدرة 
الدولة» بيدما يميل الميزان فى مصلحة 
الدولة فى حالات الحروب الخارحية أو 
إعلان حالة الطوارئ والمالات التى 
يسيطر فيها اليش أو الحزب الواحد 
على الدولة7©. 

والخلاصة: أن سمة نزوع ع الأفراد حو 
التسلط على الآخرين وسيطرة الدولة 
على المجتمع تتطلب وجود قيم وأشكال 
تنظيمية تفلق توازنا بين السلطة 
باعتبارها ضرورة احتماعية وبين حرية 
الأفراد» ويعتد هذا التوازن ليحكم علاقة 
الدولة بامجتمع وعنع من تُحقيق غلبتها عليه. 

ثانيا: حل المشكلة السياسية بين 


الدموذجين الغربى والإسلامى: 


الغربى والنموذج الإسلامى فى تعاملهما 
مع المشكلة السياسية» ينقسم فى نظر 
تعامل كل منهما مع المشسكلة السياسية 
بينما يُختص التانى: بالأشكال التنظيمية 
والقواعد الإجرائية التى اضطلعت 
بيلورتها الخبرة التاريخية لكل منهما. 


جلة ١‏ 5 
(امعاحصر 
1-- منهج التععامل مع المشكلة 
السياسية: ش 


إن نقعلة الارتكاز فى هذا المنهج 
كبقل .فى الوق عن "حاكننة إن" 
باعتبارها النقطة المرجعية الى يتم 
بعبارة أخمرى فإن الأساس الفلسفى 
تعامله مع المشكلة السياسسية وسائر 


المشاكل الأخرى يكمن فى موقفه من . 


الخنالق وحودا وعدماء وما علاقته 
بالإنسان والواقع المادى؟ 

فالنموذج الغربى يستبعد الله مسن 
النموذج المعرفى» ومن ثم من النموذج 
الأخلاقى ومن عمليات التعامل مع 
الواقع (الحياة الدنيا) ويخضعها جميعا 
للقوانين الطبيعية الكامنة فى المادة» حتى 
وإن اعرف به على مستوى القول» 
بمعنى عدم إنكار الخالق بشكل قاطع 
ومباشر» ويترتب على ذلك استبعاد كل 
القيم المطلقة والمثاليات والقيم الخلقية 
من النموذج المعرفى ومن التعامل مع 
الواقع المادى. 

إلا أن النتيجة الأهم الى تتعلق ما 
من فيه (المشكلة السياسية) أن 
الضمانات التى يقدمها النموذج الغربى 
هى من صنع الدماعة وتقع جميعاً فى 
داخل النظام القانونى للدولة ذاته» تتقرر 
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داخل أجهزة الدولة وموسساتها ويصبح 
سند الالتزام بطاعة السلطة فى جرد 
الاقتناع بأن القواعد الو ضعية الصادرة 
عن الدولة قد تمت طبقا للاحرايات 
اللخددة لذلك فى ننلامها القانونى 
والدستورى”")) بعبارة أأحرى: فالدولة 
تصبح المطلق وصالحها أو ما يسمى 
بالصالح العام يصبح هو المدف التهائى 
من حركة امجتمع؛ فعلم السياسة الغربى 
خصوصاً مدذ مكيافيللى وهوبز يؤكاد 
أنه لا توحد أهداف نهائية ولا غايات 
مطلقة لوحود الإنسانء فالير مو 
مصلحة الدولة العليا ومن ثم فلا يمكن 
الحديث عن ضمانات تقيد سلطان 
الدولة المطلق»؛ فالشرعية فى الفقه 
القانونى الغربى يشير مدلوها الدقيق إلى 
شرعية السلطة القائمة مسن حيسث 
صلاحيتها كسطلطة للأمر الذى 
يستوحب التكليف بالطاعة:؛ وأن 
الشرعية لذلك تقع فى جملتها ووفقا هذا 
الفقه فى بحال الفلسفة السياسسية 
(الأيديولوحيا)» ومن ثم فى محال سابق 
على مال المشروعية التى تعنى فى إطار 


الدولة الغربية الحديثة» قيام السلطة من 


ناحية» وقيام نظام قنانونى مسن ناحية 
أخرى» والتزام الأولى بذلك النظام فى 


المشروعية ككل فى ظل الدولة الغربية 


أبساث 


الحديئة- هى من شأن النظرية القانونية 
للدولة» بينما تقع الشرعية بكل قضاياها 
فى ارج الإطار القانونى للدولة» وهمى 
وفقا لهذا الفقه سابقة فى الوجود عليها؛ 
لأن الشرعية تدور حول مدى صلاحية 
السند الذى يرتكز إليه النظام القانونى 
للدولة فى جملته. 

ولقد تمثئلت ضمانات مبدأ الشرعية 
فى الدولة الغربية المعاصرة فى ضمان 
قانونى صرف يتحرك فى إطار النظام 
القانونى للدولة ذاته ويتقرر مصسيره 
داححل أجهزتها ومؤسساتهاء إنه نظام 
الرقابة على دستورية القوانين» وهى إما 
أن تمثلها هيئة سياسية تقوم على التحقق 
. مسبقاً من دستورية القوانين» وليسس 
بخاف أن انحراف هذه الحيئة أمر متصور 
تبعاً لكونها هيئة سياسية» وإما أن تستند 
هذه الرقابة إلى هيقة تضامنية تمارسهاء 
ولينس يناف أن الميفات التضامنية 
القائمة على تلك الرقابة هى فى النهاية 
من أجهزة الدولة©؟, 


والخلاصة فى شأن الرقابة على 


دستورية القوانين أنها تقع فى داحل 


تقبيد السلطة بين الدموذجين الإسلامي والغربى 


إطاره؛ فكيف تكون رقيبة على الشرعية . 


بالمدلول الدقيق لهاء أى تلك القيم 
الأساسية والأهداف العليا للدولة التى 


- 00-7 


هى فى ذلك التصور الغربى للشرعية 
سابقة على ذلك النظام. 

جملة القول فى شأن الشرعية 
كدعامة أولى لنظام الدولة الغربية 
المعاصرة أنها تقف عند بحرد المشسروعية 
فى إطار النظام القانونى للدولة فلا 
تتجاوزه تاركة بذلك مضمون الشرعية 
الدقيق من غير ضمانة حقيقية» وهكذا 
ينتهى الأمر فى ظل الدولة المعاصرة إلى 
مشروعية ,دلول ضيق» وضمانة وضعية 
هزيلة هى الرقابة على دستورية القوانين 
التى مؤداها الموضوعى هو التزام الدولة 
بنظامها القانونى الذى هو من وضع 
أحهزتها ثم الاحتكام إلى هيئات تنتمى 
إليها أيضا فى شأن مدى التزامها بذلك 
النظام» فهى عادلة طالما الترمت بنظامها 
القانونى الذى هو من وضعها والذى 
تستطيع التعديل والتبديل فيه كلما 
شاءت0, 

أما الضمانات فى النموذج 
الإسلامى فهى "ضمانات شرعية" 
مستمدة من الشريعة لا من قرارات 
الأغلبية» وبذلك لا تكون تحت رحمة 
سلطة الأغلبية أو من هو قادر على 
تشكيل وصنع هذه الأغلبية بالأساليب 
والوسائل المختلفة» فهى ميادئ ثابتة 
تفرضها الشريعة وتتأسس على العقيدة 
وتلتزم بالأحلاق الثابتة» وهذا يحميها 
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وس : 
من الانخراف والتحول» وهذه الطبيعة وتلتزم هى أيضا بالخضوع لمبادئ 
الإلحية للضمانات أو المبادئ الى تحكم . الشريعة يما يعنيه ذلك مسن عدم إمكان 


حل المشكلة السياسية تحول الضمانات 
إلى التزامات قبل الله ورسوله» أو بتعبير 
آخر يجعل منها "ضرورات" و"حرمات" 
لا بحرد حقوق”©) ضرورات تدحل فى 
إطار الواحبات الدينية الى لا سبيل 
لحياة الإنسان- حياة تستحق معنى 
الحياة- بدونهاء ومن ثم فإن المحافظة 
عليها ليس مجرد حق للإنسان» بل هو 
واحب عليه أيضاً يأثم هو ذاته فرداً أو 
جماعة إذا هو فرط فيهاء ذلك فضلاً عن 
الإثم الذى يلحق كل من يحول بين 
الإنسان وبين تحقيق هذه الضرورات. 
وأهمية الطابع الإلحى لهذه الضمانات 
أو المبادئ أن تمع الخساضع للشريعة 
تخضع فيه الدولة أيضاً مجميع سلطاتها 
ونظمها وأحهزتها لهذه المبادئ» فلا 
تستطيع أن تعطلها بتغيير الدستور 
والقوانين. إن هذه الصفة الإلهية همى 
للشريعة فقط وليست للحكومة أو 
الدولة» وينتج عن ذلك أن القداسة 
والخلود والقبات يكون صفة للمبادئ 
التى قررتها الشريعة والضمانات التى 
قدمتهاء ولا يوز خلع هذه الصفة 
(الإلحية) على الميئات أو السلطات التى 
تتفذهاء بل إنها جميعاً هيئات وسلطات 
مدنية تنوب عن الجماعة وتعمل باسمهاء 


قيامهم بتغييرها أو تبديلها. 

والحاكمية التى تعنى أن الله مصدر 
جميع الأحكام التكوينية والتشريعية» 
ليست مقيدة لسلطة الدولة فقط؛ بل 
ولسططة الأغلبية فى النفلام 
الديمقراطى”") ومن ثم فلا تستطيع 
الأغلبية مما أوتيت من سلطات تنفيذيه 
وتشريعية- أى فى الجالس التى تتكون 
بغرض التشريع- أن تبدل فى هذه 
الضمانات أو تزيد أو تنقص منهاء 
فالاكمية تعنى تقيييد سلطة اللشرع 
الوضعى وحماية الأفراد واجتمعات من 
طغيان الحكام الذين يتخحذون القوانين 
وسيلة لفرض سلطائهم وامستبدادهم» 
وهذا هو معيار التفرقة بينها وبين 
"سيادة القانون" الذى يعنى حماية الأفراد 
وابشتمع من مخالفة مؤسسات الدولة 
وحكامها للقوانين الوضعية التسى 
أصدرتها السلطات المختصة فى الدولة» 
ولك يفي ااي قارط السك ار 
الأغلبية لإصدار القوانين الوضعية التتى 
تغطى الاستبداد والطغيان بصورة 
قانونية. 

بعبارة أخرى» فإن الفرق بين سيادة 
الشريعة وسيادة القانون هو أن المبدأً 
الأول تلتزم بهالسلطة التشسريعية 


أنحاث 


الوضعية (كالبرلمان أو رئيس الدولة أو 
أى هيئة أخرى نخاضعة أو ممثلة له)» أما 
المبدأ الثانى فتلتزم به السلطة التنفيذية 
ولا تلتزم به السلطة التشريعية؛ لأن 
وظيفتها هى صنع القوانين وتعديلهاء 
ولا يعتبر هذا التعديل روجا عليه0©. 
وكنتيجة لكون الدولة خاضعة 
للشريعة تكون الصحة» صحة القوانين 
مقترنة يمواطأة المبدأ الذى تتخذه الجماعة 
عقيدة متحققة بصرف النظِر عن جهة 
الإصدار» فلو أجرى أحد الأفراد أو أحد 
صغَبارَ المشال تصرنا مواقفا السدرنيفة 
وعخالفاً لأمر الخليفة» صح تصرف الفرد 
أو العامل ولم يعتديما أصدره أمير 
المؤمنين؛ لأنه باطل لمخخالفته للشريعة). 
ولا يقتصر تقييد الحاكمية لسلطات 
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الدولة وسلطان الأغلبية» بل يكتد ليشمل : 


بيع ابجتهدين والاجتهادات الفقهية نما 
يضفى على الضمانات التى تقر حقوق 
الأمة وحريات الأفراد وتمنع الاستبداد 
ثباتاً وقداسة تخضع لما جبيع الاجتهادات 
(فى الفقه) كما تلتزم بهاالدولة 
وحكامها فى السياسة. 

وهكذا فإن النتيجة العملية لمبداً 
الحاكمية هى أن الأساس الذى يقوم 
فليست الدولة الإسلامية أو الأغلبية فيها 


أ. هشام جعفر 


أو بحتهدوها أحراراً فى تقييد أو إلغاء 
المسادئ الشرعية التى تحدد مقومات 
الحكم الشرعى أو نخصائصه أو أصوله؛ 
وإذا فعلت إحدى الدول أو الحكومات 
أو أحد الأطراف ذلك وهو ما يحدث 
من حين لآخر» فإن هذا العلرف يخرج 
فى نظر جمهور السلمين عن حدلود 
الشرعية؛ ويلتزمون جبيعا أو من يملك 
القدرة على ذلك السعى لتصحيح 
الوضع المحالف للأحوال والمبادئ 
الشرعية. 

كما أن إعمال مبدأ الحاكمية يرفع 
من قيمة الأحكام المستمدة منها» ويجعل 
تنفيذ تلك الأحكام والالتزام بطاعتها 
طاعة للخالق المعبودء وبذلك تصبسح 
للمبادئ الشرعية والضمانات التسى 
تتأسس عليها قداسة وحرمة تضمن 
الالتزام بها وتعصم المؤمنين من الخسروج 
عليها أو مخالفتها؛ لأن الوازع الدييبى 
والعقدى هو الذى يقوم بالدور الأول 
والأساسى لالترام الناس باحترام الفويعة 
والتزام أوامرها ونواهيها التزاما طوعيًا. 

بعبارة أحرى» فإن الضمانات- 
ضمانات تقييد السلطة فى النموذج 
الإسلامى لابد أن تتأسس على الوازع 
الديني والعتقدى) وهذا يفرض منهجا 
مختلفاً فى التعامل امع المشكلة السياسية» 
فلابد أن نبدأ أولاً بإصلاح نلق الأفراد 


0 غاص 
وسلوكهم وعقيدتهم» ثم بعد ذلك 
تعدل النظظم والدساتير والقوانين لتضيف 
إلى الضمانات الدينية والأخلاقية 
ضمانات دستورية. 

فصلاح المجتمع واستقامة أفراده» 
والتزامهم المنهج الخلقى الكامل هو 
الذى يكفل أن تحقق الضمانات 
فعاليتهاء وأن تكون القرارات أو 
الإحراءات المستمدة منها عادلة وصالحة 
وراشدة. 

فالشورى على سبيل المشال ليست 
جرد ضمانة من ضمانات نظام الحكم 
العادل» بل هى فوق ذلك أساس البناء 
الاحتماعى للأمة؛ لأن نظام الحكم حتى 
ولو قام على الشورى فى اختيار الحكام 
لا تكون له قيمة إذا كان الأفراد الذين 
يتولون هذ الاحتيار (الناخبون 
أنفسهم) غير صالحين لهذه المسكولية 
وغير قادرين عليهاء ولا يمكن ضمان 
ذلك إلا إذا توفر لدى أفراد الأمة قدر 
كاف من الصلاح والاستقامة يزود 
جمهورها وغالبيتها بالحد الأدنى مسن 
القيم الخلقية والكفاءات والقدرات 
اللازمة لإقامة العدل والإحسانء أما إذا 
لم يتوفر لدى أغلبية الأمة هذا القدر من 
الخلق الصاح فإنها سوف تضع فى 
المسئولية من هو على شاكلتها من حيث 
القصور والنقص والاثمراف أو العجز 
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مرآة الأمة ترى فيها صورتها وتبرز بها 
قدراتها وتمعل قراراتها متناسقة مع ما 
يبه حاللها ويتناسب مع مستواها 


العقدى والخلقى والفكرى0'""). 


إن فقه الشريعة لا يفصل القانون 
العام عن المبادئ المتعلقة بنظام اختمع 
وعقيدته وقيمه الخلقية والدينية الى 
تحكم علاقات الأفراد”''' ويتأسس 
منهجها على شحدذ فعالية المبادئ الخلقية 
والروحية فى نفوس الناس مع إقامة 
الرادع الذى يوفره القانون وقواعده 
الملزمة» ولا يكتفى بأحدهما عن الآخر» 
ففى التصور الإسلامى لا تكون "المثالية" 
بديلاً عن وحود الضوابط التى تتكم 
الفعل البشرى فى سكناته وحركاته 
وحالات الضعف البشرى التى تعتريهم 
بسبب ماركب فى جبلتهم من حب 
التسلط على الآخرين «ؤكلا إن الإنسان 
ليطغى أن رآه استغدى 0١57‏ إلا أنه فى 
نفس الوقت لا يمكن أن تكون الأشكال 
التنظيمية والقواعد الإحرائية بديلاً عن 
القيم فلا يعنى وجودها تحقق القيم فى 


أرض الواقع؛ بل لابد من الاطمئنان إلى 


تحقيقها لمذه القيم فى الواقع السياسى») 
ففى النظم العربية» على سبيل المثشال» 
أصبح التنظيم بديلا عن مبدأ حرية 


أبحاث 


الشورى بد در الريكيرة سكلا 
مانا ا 

الأشكال التعظيمية والقواعسد 
الإجرائية للتعامل مع المشكلة 
السياسية: 

أوضح الباحث فى الصفحات 
السابقة أن الأشكال التنظيمية والقواعد 
الإجرائية للتعامل مع المشكلة السياسية 
يجب النظر إليها فى ظل مجموعة من 
القواعد تمثل المنهج الذى يتعامل به كل 
من النموذحين الغربى والإسلامى مع 
هذه المشكلة» بل وسسائر المشاكل 
الأخحرى. 

أول هذه القواعد هو النظر هذه 
القواعد وتلك الإجراءات فى إطار 
الأساس الفلسفى الذى تستند إليه تلك 
القواعد وأشكالها التنظيمية» فالنموذج 
الإسلامى يعترف بالله ويمعل من الإبمان 
به سبحانه وبحاكميته نقطة الارتكاز 
التى تدور حولها وتتأسس عليها كافة 
مناحى الحياة الإنسانية» بينما لا يعترف 
النموذج الغربى بالله ويجعل من الإنسان 
مركز الكون الذى تدور حوله وتتأسس 
به كافة مناحى الخياة» ومن ثم فإن 
الضمانات فى الأول "شرعية إلهية"2 
. وفى الثانى وضعية بشرية. 
ويرتبط الأمر الأول ويتعلق به أمر 


تقبيد السلطة بين الدموذجين الإسلامى والغربى 


آحر له أهميته فى هذا الصد إن ' 


أ. هشام جعفر 


الأشكال التنظيمية والقواعد الإحرائية 
يجب رؤيتها فى ظل إطار. متكامل من 
القيم النى يرسيها الأساس الفلسفى 
والتصور الاعتقادى» وهذا يعنى فى 
نهاية الأمر أن التنظيم لا يمكن أن يكون 
بديلا عن القيمة أو المبدأ ككل» وأن 
المثالية لا تعنى عدم وجحود ضوابط أو 
قواعد نظامية أو أشكال إحرائية لمراقبة 
الحكام. 

وفيما يلى يعرض الباحث لأمرين 
هما ,عثابة حجر الزاوية فى حل المشكلة 
السياسية فى كلا النظامين: أولهما يتعلق 
بتوزيع السلطات فى النظامين» وثانيهما 


يختص بالرقابة فى النظامين. 
أ- توزيع السلطات فى النظامين 
الغربى والإسلامى: 


"يتم توزيع العمل الواحد بين العديد 
من الأجهزة والمؤسسات فلا يستقل فرد 
أو مؤسسة واحدة بالعمل العام؛ وإنما 
يتناول العمل العام الواحد تدكا تيد 
الأحهزة يتداوله كل واحد منها فى 
مرحلة محددة من مراحل تكونه حتى 
يصدر فى النهاية ولكل من هذه 
الأحهزة سهم شائع فى تكرينه 
وإصداره» وهذا التوزيع للعمل الواحد 
يمكن من مشاركة تخصصات فنية كثيرة 
ومتنوعة فى إعداد العمل ودراسته من 
وجوه العديدة كنا أده فل العضل 


]سمه 
الغام مدن أن يكوك مستوعيا ف إزادة 
فردية واحدة أو فى إطار النظرة اللحدودة 
لجهاز واحدء ويجعل محال السلطة موزعًا 
على العديد من المؤسسات"29, 


مجاة 


وقد رؤى أنه إذا تركزت السلطة- 
سلطة إصدار القرار العام- فى مؤوسسة 
وحيدة أو فرد واحدء فإنه يتولد ميل 
لدى هذه اللجهة- مؤسسة كانت أم 
فردا- لأن تضفى ذاتيتها على مكائتها 
فى إنشاء العمل العام الأمر الذى يؤثر 
فى مدى رعايتها للصالح العام للجماعة 
ككل عند النظر والتقرير. 

والتعدد أو توزيع السلطات المقصود 
به هو تثبيت سلطة واحدة لإصدار 
القرار العام ولكنه يوزع هذه السلطة 
الوحيدة على العديد من الموسسات 
بحيث لا تكتمل ممارسة السلطة الواحدة 
ولا يكتمل العمل العام الواحد إلا عن 
طريق نشاط هذه الموسسات جتمعة) 
فالتعدد هنا هو أقرب إلى التقسيم 
الموضوعى لأنماط العمل المختلفة بحيث 
يفيد تخصصا لكل مؤسسة فى بعض 
مراحل العمل العاه؟"©). 

والتنظيمات الحديثة تنتهى إلى تحديد 
ثلاث حهات يتوزع عليها العمل العام 
أو النشاط العام» بحيث يكون من يصدر 
القرار أو يصوغ الإرادة العامة غير من 


لا ات 
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ينفذ هذه الإرادة؛ غير من يشرف على 
التصور الغربى لفكرة الفصل بين 
السلططلات2'9 إها يرد من التصور 
الفلسفى للنظام الوضعى العلمسانى» 
فحيث يكون النفلام القانونى اميا 
0 مفصولاً عن التصور الديسى 
وجب أن تقام أبنيته ومؤسساته على 
توازنات بين العديد من هذه المؤسسات 
والهيئات» وهى توازنات تكفل القدر 
العقول من العيظ للتصادل والتقيينيد 
المتبادل هذه الموسسات بعضها مع 
بعض» بحيث إن كلا منها يمد سلطة 
الآخر ويقيدهاء وفى هذا التصور فإن 
استقلال السلطة التشريعية يعتمد من 
الناحية النظرية على أنها ذات اتصال 
وثيق بالرأى العام وجماعاته فى الجتمع؛ 
واستقلال السلطة التنفيذية يعتمد على 
ما تملكه من قوة مادية من حيث المال أو 
وسائل العنف» أما القضاء فإن استقلاله 
يرد من التوازن الذى يقوم بين سلطة 
التشريع والتنفيذ» فالسلطة التشريعية 
تضع القوانين الى يطبقها القضاء 
والسلطة التنفيذية هى التى تعتمد القضاءٌ 
وتوفر للهم رواتبهم وتهيئ للوظيفة 
القضائية وجودها المادى» والقاضى 
يطبق قوانين السلعلة التشريعية ويعتمد 
على السلطة التنفيذية فى تنفيذ أحكامه. 


أبحاث 


والسلطة التنفيذية محتاحة دائماً إلى 
| إقرار بشرعية تصرفاتها وسلوكها المادى 
وهو إقرار يرد إليها من خارجهاء سواء 
من السلطة التشريعية أو من ججهات 
القضاىء لذلك فهى إن عينت القاضي 
فقدصارت كل رقابة منه موضعا 
لإشرافه؛ لأنه يكم سلوكها فى ضوء ما 
أصدرته السلطة التشريعية من قرارات 
وقوانين. 


لذلك فإن المشكلة تنشأ فى النظام 
الوضعى العلمانى إذا مسا اندجت 
الوظيفتان التشريعية والتتفيذية» وكثيراً 
ما تتدمج فى العالم الشالث؛ أو أمكن 
استيعابهما معافى كيان واحدء فإنه 
يكون قد أحبط بالوظيفة القضائية هى 
الأعرى ويظل استقلال القضاء معلقاً 
بمشيئة من استوعب الوظيفتين الأخريين. 

النظام الإسلامى لم يعرف توزيع 
السلطة بالصورة السابق شرحها” © 
وهذا مرهه إلى أن أسس النظام 
الإسلامى تختلف اختلافاً حذريًا عن 
أسس النظام السائد الآن من حيث أن 
النظام الحديث نظسام وضعى لا يعترف 
بشريعة أو شرعية للحكم منزلة مسن 
السماء» فى حين أن النظام الإسنلامى 
يبدأ من مقولة أساسية هى مصدرية 
السماء فى التشريع للأرض» وبهذه 


تقبيد السلطة بين الدموذجين الإسلامى والغربى 


أ هشام جعادر 


المقولة الأساسية استقامت فى الإسلام 
خريطة متميزة فى توزيع السلطات. | 

فإذا نظرنا إلى وظيفة الإمام فى 
النظام الإسلامى نخد أن وظيفته 
الأساسية وسلطته هى حراسة الدين 
وسياسة الدنيا بالشرع» فالإمام حارس 
سائس» وهى معان أقرب إلى العمل 
التنفيذى وإلى الواجبات التى تلقى على 
مسؤولية السلطة التنفيذية بالمصطلح 
الحديث.» فمسكوية الخليفة سياسية 
وشرعية فى نفس الوقتء» ويرحع 
الأساس الشرعى لمسؤوليته إلى أن 
الأوامر والنواهى الإلية تستوحب من 
المعحاطب بها أن يقوم بتنفيذها؛ لأن 
ذلك هو اللقصود من الأمر أو النهبى» 
فتلك هى إرادة التشريع أو إرادة 
التكليف التى يستلزمها الأمنر أو النهى 
"فحقيقة إلزام المككلف: الفعل أو الترك» 
فلابد أن يكون الإلزام مراداء وإلا لم 
يكن إلزام ولا تصور معنى مفهوم"5". 

وعند جمهور يمحتهدى الأمة تنعقد 
الإمامة بالبيعة» والبيعة دائما تصدر 
للإمام على أساس أن يعمل بكتاب لله 
وسنة نبيه» فهى بيعة مشروطة دائماء 
وشرطها يعنى أن سلطة الإمام سلطة 
مضروب عليها من أحكام التشريع 
الإسلامى المنزلة. 


جلة |5 حل 
المعاصر 

ويدرتب على هذه السلطة المقفيدة 
التزام الخليفة أو الإمام فى أوامر ٠‏ 
وأحكامه الى يصدرها بأن تتم وفقا 
لفرد أو رئيس دولة أو لكافة أفراد الأمة 
أو جمييع محتهديها أن يضعوا قانونا أَرٍ 
تشريعاء أو يصدروا أمراأو حكما 
يخالف ما ورد فى الكتاب والسنة» كما 
أنه يُخضع كغيره من أفراد الأمة للأحكام 
الشرعية ابخنائية وسريان هذه الأحكام 
عليه أيّا كان نوع العقوبات التى تقررها 
هذه الأحكام. 


وبالمقابل فإن عدم طاعة المسلمين 
لأوامر الإمام وتشريعاته التتى تالف 
حكم الشرع من الأمور المقررة فى 
الإسلام؛ فطاعة المسلمين لأولى الأمر 
مشروطة موافقتها الحكم الشرع:؛ أما إن 
خالفت هذه الأوامر أو تلك التشريعات 
أحكام القرآن والسنة فإنها لا تكون 
واحبة الطاعة. 


فإذا انتقلنا إلى السلطة التشريعية فإن 
فقهاء الإسلام وواقع التجحربة التاريخية 
للنظم الإسلامية توضح أنهم نظروا هذه 
السلطة بحسبان أن للدولة الإسلامية 
قانوناً أساسيًا هيا شرعه الله بالقرآن 
والسنة» فحيث وخد فى القرآن أو فى 
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السنة نص يصدق حكمه على وضع 
معين أو حالة مخصوصة أو كان قطعى 
الدلالة قطعى الثبوت وجب على كل 
امرئ أن يطبقه طالما ينطبق على حالته 
وشرعيته فى التطبيق مستمدة مسن أصل 
نزوله فى القرآن أو صدوره عن التبى 
يك دون أن يتطلب موافقة أو اعتمادًا أو 
تصديناً من بدية ماه وهو واكي النقاذ 
عتفل له الكافة وعلى رأسهم إمام 
المسلمين» بل إن طاعة المسلمين له 
مشروطة» كما قدمناء باتباع هؤلاء 
أحكام القرآن والسنة» وأصل شرعيته 
رهن بأن يحرسوا هذه الأحكام. وهذا ما 
يمكن أن يطلق عليه التشريع من الدرحة 
الأولى0" , 


إلا إن كانت هناك مهمة أخحرى هى 
بجال نشاط المجتهدين وأهل الفتيا» فيقوم 
هؤلاء بالنظر فيما ليس فيه نص صريح 
الحكم بشأنه مناهج استخراج الدلالات 
الشرعية من الأحكام المزلة) "وهولاء 
يصدرون عن محض النظر الدنيوى فى 
شؤوك العباد» إغا يعرضوك لذلك عن 
طريق النظر فسى أصول الشسريعة 
وأحكامها الثاشّة ويعملون وسائل 
الاحتهاد المتعارف عليها بينهم من . 


أنحاث 


الناحية الشرعية العقلية ليصير ما ينتتهون 
إليه عسمذ من أضول الشسريعة قافنا 


بهاء وهذا ما يمكن أن نسميه التشريع 


من الدربحة الغانية"050, 


والقاضى فى التصور الفقهى 
الإسلامى وإن تولى وظائفه بالإنابة عن 
الإمام أو الوالى فهو لا يخضع لمن عينه 
عندما يستقى أحكامه مباشرة- 
واجتهاده- من القرآن والسنة» فالأصل 
فى هذا التصور هو حرية الاحتهساد 
بالنسبة للقاضى إذا يجد فى كتاب 
الله أو ينه الى دكيا في السالة 
المعروضة عليه بعبارة أسمرى فالقاضى 
وإن انمد ولايته مان إثابة الول “وتعييته 


إياه فهو بعد ذلك يتصل بأحكام. 


الشريعة اتصالاً مباشراً غير مستمد من 
مشيئة الوالى» والسوالى لابملك مسن 
الناحية النلرية الشرعية أن يدسحل إرادته 
بين القاضى وبين ما يفضى فيه ويرى 
فيه رأيه أو احتهاده””"©. 
ويكسب القاضى توازنه الموسسى 
من صيغة التوازن تلبك التى تقوم بين 
حهة التشريع فى امجتمسع الإسلامى 
وججهة التنفيذ وبعسبان أن وظيفة 
القاضى فى النظام الإسلامى كانت تمتد 
لتشمل بعض ما يعتبر اليوم من وظائف 
جهات التشريع وبعض ما يعتبر مسن 
وظائف جهات التنفيذ "ومن شأن هذا 


تقيبد السلطة بين الدموذجين الإسلامى والغربى 


أ. قشام جعفر 


الوضع أن يفقل كفته ويعزز كفة 
المشروعية بعامة فى صالح التوازث بين 
جهات التفيد السيطرة على الوسائل 
المادية وبين جهات الرأى والنظر المسيطر 
على وسائل المشروعية0©. 


ولقد كان مبدأ الفصل بين السلطات 
فى الشريعة والخبرة التاريخية الإسلامية 
قويًا (فصل عضوى) "© بدرجة حالت 
دون اغتصاب الحكام حق الاحتهاد أو 
سلطة التشريع بالرغم مسن اغتصابهم 
لسلطة التنفيذ. ففى التنظيم الذى عرفه 
الجتمع الإسلامي قام العمل التشريعى 
بدا من يتلظة الوسميجة التاكمنة: 
فالتشريع هوكتاب الله وسنة نبيه» ثم ما 
يتولد عن هذين المصدرين الرئيسين 
باحتهاد الفقهاء بمن لا تسيطر عليهم 
مؤسسات الدولة التنفيذية حيث تتحدد 
مكانتهم يموحب اندماحهم فى الرأى 
العام المؤثر الفعال فى بجتمعاتهم 
وخرارهم وبندالم بجع يتضهدم التسصن 
يتولد اقتناع عام بوجه الصواب فسى أية 
مسألة فقهية» فيتكون ما يطمئن إليه 
رأى الجمهور فى امجتمع؛ وهى بهذا 
تدمج تلقائيًا فى محمل اليكل التشريعي 
القائم والذى يلزم امختمع كله حاكما 
وحكوماء "ومن هنا جحاءت صيغة 
التوازن بين المشروعية من جهة وقوة 


مجلة -- 
--_- 

الدولة المادية من حهة أحرى» بينما 
حاتها النلم الغربية بترزيع 
السلطات"2"09, 

والاختصاصات والواحبات المنوطة 
بالخليفة أو الإمام تدلنا على أنه ليس من 
بين هذه الاختصاصات اختصاص 
التشريع؛ فالخليفة له أن يبتهد دون أن 
يلزم باجتهاده أحداء وله التزحيح وتبنى 
الاحتهادات المتعلقة بالسياسة العامة 
للدولة؛ ولكن لا يلغنى الاجتهادات 
الأعرى» كما أن الخليفة ليس له أى 
اختصاص قضائى» فبالرغم من أنه هو 
الذى يولى القضاة إلا أنة لابملك أن 
يعزلهم» كما أنه لا يملك أن يلغى أو 
يعدل ك9" 


كما نشأ فصل عضورى بين النيابة 
عن الأمسة فى المستوى السياسى» 
كاحتيار الحكام والرقابة عليهم - حيث 
تولاها أهل الحل والعقدء» وبين النيابة 


عن الأمة فى محال الفقه والتشريع . 


وتولاها امجتهدون والعلماء2©"'”9, 


ب- الرقابة فى النظامين الغربسى 


والإسلامى: 

الموسسة التشريعية فى النظم 
الغربية” "© تعرف وظيفتين: الأولى أنها 
الموسسة التسسى تصدر القوانين 
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والتشريعات فى المجتمع؛ والثانية: أنها 
المؤسسة التى تراقب أعمال السلطة 
التنفيذية» وها عليها وحه إشراف ونوع 
ساطلة تتتلدف فى حجمها ونوعها 
حسب الدول واجتسعات,. 

وبالإضافة إلى السلعلة التشريعية التى 
تمارس نوعاً من الرقابة بالنسبة لسياسات 
الحكومات توحد أجهزة أخحرى لرقابة 
النشاط الإدارى لجهاز الدولة فى 
الأعمال اليومية التى يقوم بهاء وهى 
أنواع رقابة تتنوع فى كل نظام؛ فمنها 
الرقابة الذاتية التى تنشثها أية موؤسسة 
بداحلها لتراقب عمل رجاهاء ومنها 
إثباد أحهزة رقابية مركزية على مستوى 
الدولة كلها لتراقب أجهزة الدولة 
التنفيذية على تنوعها وتعددهاء فتتكون 
أحهزة لرقابة الشؤون المالية أو لمراقبة 
الشرعية فى سلوك عمال الدولة؛ ومنها 
أحهزة رقابة خارحية أى تراقب أحهرة 
التنفيذ وتنتمى إلى سلطة بعيدة عن 
الساطة التنفيذية. 

أما الرقابة فى النظيام الإسلامى") 
فتستئد إلى مبدأً الحاكمية أو الشرعية 
الإسلامية الذى يعنى مسسؤولية الحكام 
عن الالتزام بالشريعة فى التطبيسق 
والحكم. 

ومبداً الحاكمية فى جوهره يستلزم 
أو يعنى وجحود سلعلة عليا مستقلة قادرة 


أبماث تقبيد السلطة بين الدموذجين الإسلامي والغربى أ. هشام جعفر 
على محاسبة الحكام فى حالة الخروج الحكام ومنع انخرافهم وظلمهم» فالأمة 
على أحكام الشرع أو قرارات الشورى؛ تختار الحاكم وهذا الاختيار يعطيها الحق 
والسلعلة العليا التى تتولى الرقابة على فى أن تقيد سلطته بالقيود التى تراها 


أعمال الحكام هى فى الإسلام إرادة الله 
شاف وجاك ماس الطاكمية ولد 
له الخلق والأمر. 

لكن حساب الله لا يغنى عن وجود 
هيئات دستورية وشعبية تتولى الإشراف 
على عمل الحكومة ومحاسبة أولياء 
الأمرء وهذه الميئات هى إحدى اللجهات 
الآأنية: 

-١‏ القضاء: القضاء فى النظام 
الإسلامى كما قدم الباحث- يتمع 
باستقلال كاف عن الحكام؛ لأنه فرع 
عن الفقه والاجتهاد فهو يمثل استقلال 
الشريعة وسيادتها. واستقلال القضاء فى 
الإسلام مرتبط باستقلال الفقه 
والفقهاء؛ لأن القاضى يجب أن يكون 
صاحب أهلية للاحتهاد فى الفقه أو عالاً 
بحمتهدًا فيه» ولذلك فإن جميع الضمانات 
التى تكفل استقلال الفقه وسيادة 
الشريعة هى أكبر صائن لاستقلال 
القضاء فى المجتمع الإسلامى. 

1- الرقابة الشعبية: إن أساس 
رقابة الأمة على سلطات الحاكم هى 
الأمر بالمعروف والنهسى عن المنكر: 
وهدفه الأول ومقصده الأساسى أن 
تتولى اللدماعة كشخصية معنوية محاسبة 


ن/ا- 


ضرورية لضمان مصالحهاء ويعطيها 
الحق فى مراقبته ومحاسبته على عمله. 

وهذه الرقابة باستنادها إلى الأمسر 
بالمعروف والنهى عن المنكر لا تنتهى 
باتتهاء اتتحاب أو بيعة القائمين على أمر 
السلطة وإئما تستمر بعد انتخابهمء 
فواحب النصح لولاة الأمورء والأمسر 
بالمعروف والنهى عنن المنكر لا يرتبط 
بزمن معين أو وقت نمحدد, وإنما هو 
فرض يستمر وقته طالما أن هناك مقتضى 
له. 


“- رقابة نواب الأمة (أهل الحل 
والعقد): هيئة أهل الحل والعقد هيفة 
سياسية مهمتها اختيار الحكام 
ومحاسبتهم وعزلهم عند الاقتضاى 
ومهمة هذه الحيئة سياسية بالأساس فهى 
قاصرة على اختيار الحكام فقط 
ومحاسبتهم دون انختيار العلماء أو القيام 
بوظيفة تشريعية» فالوظيفة التشريعية فى 
الدولة الإسلامية مى من اختصاص 
العلماء واختهدين» وهذا شرط ضرورى 
حتى تستقل عملية التشريعم عن 
الاعتبارات السياسية» إلا أنه يجب أن 
توجحد صيغة توازن بين أهل الحل والعقد 


مجلسة 


الس ملم 
امعاكصر 
ومجلس العلماء أو المجتهدين حتى لا 
ينفرد أى منهم بالتشريع من دون 
الكعس 00), 

إلا أن تحقيق هذه الرقابة فعاليتها 
على مستوى الواقع والتطبيق يتطلب 
توفير مجموعة من الشروط والاعتبارات 
التى تصب فى مجرى تقوبة امختمع إزاء 
السلطة أو الدولة. 

-١‏ لا يفترض الإسلام أن تحل 
الدولة محل الناس فى القيام بالأعمال» 
فالإسلام لا يلغى السوق ليول الدولة 
مهامه ولا ينفى همبادرة الأفراد 
والجماعات فى التملك أو التصرف أو 
الإشراف على الإنتاج؛ وفى نفس 
الوقت لا ينرك للأغنياء أو الرأسماليين أو 
للإقطاعيين باب الاحتكار والثراء غير 
المشروع واستغلال الناس ولا يمل 
الدولة شريكا لهم وحاميا لاحتكارهم 
واستغلالهم؛ فهو يطالب الدولة هنع 
الاحتكار والضرب على يد الاستغلال» 
ويجعل من المشاع والأحباس والوقف 
وملكية عموم المسلمين لغالبية الأرض 
طريقا لتشكيل الجمماعات القوية» فيجب 
ألا تقوم الدولةيما يجب أن يقوم يه 
الأفراد أو الجماعات29©. 

ويرتبط بهذه النقطة ضرورة فصل 
الشؤون المالية عن الإدارة والسياسة بما 
يعنى ذلك ضرورة إعطاء بيت المال 
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شخصية مستقلة حت إشراف القضاء 
الذى يتمتع بسلطة كبيرة فى شؤون 
الزكاة وبيت المال» واستقلال هاتين 
الموسستين (القضاء وبيت المال) عسن 
الحكومة ناتج عن أن الدور الأساسى 
فيها هو للشريعة وعلمائها وفقهائها 
الذين ابتعدوا عن الخلفاء بعد عهد 
الراشدين وتعصنوا باستقلال الفقه 
وسيادة الشريعة(”"). 

؟- استقلال المؤسسات الاجتماعية 
أو ما أطلق عليه البعض(1"؟ "موسسات 
الأمة" بسبب الزكاة والأوقاف وإشراف 
الفقهاء؛ بالإضافة إلى استقلال العلم 
والتعليم وما ارتبط بذلك من حرمة 
المساجل) فما تمتعت به هذه المؤسسات ٠‏ 
من ذاتية مستقلة عن الإدارة الحكومية 
كان نتيجة لمبداً عام ساد المجتمع 
الإسلامى هو أن الأمة لم تسلم للإدارة 
بالسيطرة على النشاط الاحتماعى أو 
العلمى الذى بقى مستقلاً وكان مركزه 
المساحد التى بقيست حصن تشاور فى 
مال الفقه والعلم وتحققت بيخحرمة 
وحصانة استفادت منها حلقات العلم 
والفقه» وقد ساعد على ذلك الاستقلال 
المالى الذى تمتع به العلمساء كنتيجة 
للوقف والزكاة؛ إذ مثل هذين المصدرين 
حركة حضارية فاعلة لضمان الاستقلال 
الخركى .مؤسسات بمجمتمعية مختلفة تتعلق 


أبعاث تقبيد السلطة بين الدموذجين الإسلامى والغربى 


بالعلم والتعليم والإفتاى إذ مثلت هاتان 
الأداتان مصدرًا وأداة للاستقلال 
بعبارة أحرى فقد سمح الاستقلال 
الاقتصادى عن السلطة بانتساع العمل 
الشعبى» بينما تم تحديد اختصاصات 

وهكذا فإن الحل الإسلامى للمشكلة 
شجلال تقرية أفراده ومؤسساته وجماعاته 
فإلى جانب تقويتهم من خلال العقيدة 
والإهان وتقويتهم يواابحب الأمر 


أ. هشام جعفر 


بالمعروف والنهى عن المنكر» وتقويتهم 
بحق الشورى وإعطاء البيعة وسحبهاء 
وتقويتهم يمجعل العلماء مرجعهم فى 
إدارة شؤون حياتهمء ثم تقريتهم من 
خلال عدم حرمائهم من حق التصرف 
فى الأرض وحق الملكية الخاصة» ومن 
حلال الملكيات العامة الى تعد لعموم 
المسلمين أو الجماعات نمحددة منهم 
(قرية» قبيلة» مدينة» حرفة).. ومن ثم 
رحب على الدولة الامنابي هده 
الميزات» فلا تمد يدها إلى عمل أو مهنة 
حكن أن يقوم بة أو :بها السلمون أفراداً 
أو جماعات29, 
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الهموامشر 


(1) حول هذه النقطة انظر: د. محمد طه بدوى. بمث فى النظام السياسى الإسلامى ردًا على 
المستشرق الإنجليزى أرنولد» جلا ص ٠١8-١١7‏ د. منير شفيق» الإسلام فى مواحهة الدولة 
الحديئة» تونسء دار البراق» نوفمير 2١94.8‏ ص ص 28 77. 

(؟) منير شفيق» المرجع السابق. 

() د. عبد الوهاب المسيرى» العلمانية» ورقة غير منشورة. 

(5) إلا أن هذه التفرقة غير ذات موضوع؛ لأن الاثنين (الشرعية والمشروعية) هما فى النهاية من صنع 
البشر. 

(ه) د. محمد طه بدوئ» بحث فى النغلام السياسى.. مرجع سابق» وانظر أيضا: د. توفيق الشارى». 
سيادةٌ الشريعة فى مصر. 

(1) انظر حول مفهوم الضرورات واستخدامه يدلاً من الحقوق: د. محمد عمارة, الإسلام وحقوق 
الإنسان- ضرورات لا -حقوق» الكويت: المجلس الوطنى للثقافة والفدون والآداب. سلسلة عالم 
المعرفة 89: شعبان ه٠4‏ ١/مايو 2١9485‏ وخاصة ص 17 ,١1/-‏ 

(1) وفى هذا الإطار يمكن فهم حقوق أهل الذمة باعتبارها حقوقا مقررة لمم من قبل الله ورسوله 
"ذمة الله ورسوله"» وبالتالى لا تستطيع الأغلبية نقضها أو الانتقاص منها. 

(8) حول هذه التفرقة انظر: د. توفيق الشاوس» سيادة الشريعة فى مصرء مرجع سابق» ص 4 .١‏ 

(9)اى جمال الدين عطية» النظرية العامة للشريعة» مرجع سابقء ص ص 4 215--١‏ بينما يكون التدرج 
فى النظم الوضعية تدرجاً شكليّاء أى بالنظر إلى جهة الإصدار. 

."175 حول هذه النقطة انظر: د. توفيق الشاوىء فقه الشورى» مرجع سابق. ص 59ت ص‎ )١١( 
وانظر أيضاً: منير شفيق» الإسلام فى مواجهة الدولة الحديئة: مرجع سابق: ص ص 19 .ل‎ 
-حيث يؤاكد على روحانية الضوابط والممارسات للأّجهزة السياسية المختلفة» ويتحذ من أسلوب‎ 
عمر بن الخطاب مثالاً على ذلك.‎ 

)١١(‏ د. توفيق الشاوى. المرحع السابق. 

(؟١)‏ سورة العلق آية 5. 

)١1(‏ طارق البشرى: منهج النظر. مرجع سابق: ص 8ل. 

)١4(‏ المرجع السابق. 


أبحاث تقييد السلطة بين الدموذجين الإسلامى والغربى أ. هشام جعفر 
سس ومح سوم نس سه سروعس نوب هه سامت ا 0ك 


)١5(‏ طارق البشرى, منهج النظرء مرجع سابق ص ص »41//1٠‏ وانظر أيضاء د. عبد الغنسى بسيونى 
عبد الله النظم السياسية "الدار الجامعية, د. ته ص ص 1711- 114, 

)١1(‏ طارق البشرى. المرحع السابق» وانظر أيضنًا: د. توفيق الشاوى فقه الشورى والاستشارة» مرجع 
سابق. 

(11) أبو إسحاق الشاطبى. الموافقات: ج"اء ص :8١‏ وانظر أيضاً: صلاح الدين دبوسء الخليفة توليئه 
وعزله - إسهام فسى النظرية الدستورية الإسلامية - دراسة مقارنة بالنظم الدستورية الغربية» 
الإسكندرية. مؤسسة الثقافة الجامعية/ د. ث: ص ص 248-4١‏ 

)١18(‏ طارق البشرى: منهج النظر. المرجع السابق. 

)١9(‏ طارق البشرى: منهج النظرء المرجع السابق. 

)٠١(‏ المرجع السابق. وانظر: ما تقدم بشأن الشرعية القانونية كأحد مكونات الحاكمية. 

08 طارق البشرى. المرجع السابق ص‎ 5١) 

(56) انر فى هذه النقطة: طارق البشرى» المرجع السابق» د. توفيق الشاوى» فقه الشسورى 
والاستشارةء مرجع سابق. 

(1؟) طارق البشرى؛ منهج النظر مرجع سابق» ص ص 08 .١١9-1‏ 

(: ؟) حامد عبد الماجحد. الوظيفة العقيدية للدولة الإسلامية ص 47 ,1١‏ 

)١5(‏ د. توفيق الشاوى» مرجع سابق» ص 7؟5. 

(1؟) حول هذه النقطة انظر: طارق البشرى» منهج النظرء مرجع سابق» ص عن 94-45. 

(0) حول هذه النقطة انظر: د. توفيق الشاوى» فقه الشورى والاستشارة: مرحع سابق» ص ص 
-81/4» طارق البشرى» منهج النظر» مرجع سابق ص ص 175-917١١»؛‏ د. طه بدوى» مث 
فى النظام السبياسى الإسلامى» مرجع سابق؛ جدلاء ص ص 174 171-1. 

)١8(‏ انظر حول هذه النقطة: د. توفيق الشاوى» فقه الشورى والاستشارة» مرجع سابق» وخاصة ص 
ص لاثه-ة اه., 

)١9(‏ حول هذه النقطة انظرء منير شفيق» الإسلام فى مواجهة الدولة الحديفة؛ مرجع سابق» ص ص 
1-16 1, 

(0*) د. توفيق الشاوى. مرجع سابق. 

(91) انتطر: د. سيف الدين عبد الفتاح» امجتمع المدنى فى الفكر والممارسة - بيروت مركز الدراسات 
الوحدة العربية: ٠1١-؟؟‏ يناير 19951. 


(91) منير شفيق» الإسلام فى مواجهة الدولة الحديئة؛ مرجع سابق/ ص ص 77لا؟. 


ساي 


بحوث مؤتمر 
علوم الشريعة فى الجامعات 


اإممية المراالد لبقي اللاي 
لمهي المج لسار الاق 


علي 15-15 ربع الأب 116 قم 91-753 لحب 141اي 
الجزء الأول 


سم 
,. تسن عن ملكاوي 00و مسد عبدااكريرأييسل 


علي رجي 1615 اتشيس لاني 166قرة 


يأتى الإهتمام بتطوير علوم الشريعة فى الجامعات فى سياق المنهد المبذول 
لرسم معالم المشروع الحضارى الإسلامى المعاصر» الذى يستهدف إعادة بناء 
النسق الثقافى والفكرى للأمة. 

ونظراً لما تقوم به مؤسسات علوم الشريعة» لاسيما فى الجامعات من دور 
إيجابى وفاعل فى إحياء الإسلام فى نفوس المسلمين» والحافظة على سلامة 
الفكن الاسلاى مجوها عن الس ود و الاقبر انمتن الكدريمن على قر انه 
المؤوسسات وسلامة توجهها من الأمور الضرورية اللازمة لتمكينها من القيام 
بدورها على أحسن وجه. 

ويتضمن هذا الكتاب المجموعة الأولى من بحوث المؤتمر المذكورء أما بقية 
البحوث فستكون موضوع الجزء الثانى من هذا الكتاب الذى يصدر قريباً بإذن 
١‏ 


مقدمة: 

إن فى تراث المسلمين علوم م يونا 
الباحثون اهتماماً كافياًء إما لندرة 
مصادرهاء أو لتفرق موضوعاتها فى 
مراع تراثية شتى يتعذر المحصول على 
أغلبهاء أو لصعوبة مصطلحاتها التسى 
تبدو لغير المتخصصين غريبة عما هو 
شائع فى لغة العلوم المعاصرة» أو لغياب 
المنيجية السليمة فى التعامل مع التراث 
بصورة عامة» أو لكل هذه الأسباب 
جتمعة» وريما لأسباب أخترى غيرها. 

وسوف نعرض للتعريف ببعض هذه 
العلوم المغمورة» 0 أهم 


مصادرها الترائية» عسى أن تمد من بين 


ونشير إلى 


(») أستاذ الفيزياء بكلية العلوم - جامعة القاهرة. 


علوم منسبة فى ترات 


ءِ . ة 
إعدان: أ.ى./ أحمد كؤاد باشا 


أهل الاتصاص حكن يتناونها بالتحليل 
الدقيق والدراسة المتأنية» ويدعم هذه 
الدعرة ما تشهده ساحة الفكر العلمى 
حاليًا من نشاط منظم على مستوى 
العالم لإحياء التراث العلمى والتقنسى 
للأمم التى ساهمت فى تشييد صرح 
الحضارة الإنسانية عبر كل العصرر» 
ليس فقط بهدف إزكاء الحس الحضارى 
وأفه اومن ولكين أنقنا لإقاعية 
الفرصة أمام الباحثين المعاصرين كى 
يعيدوا صياغة هذا التراث بلغة العصر 
وأسلوبه ومصطلحاته؛» ويفيدوا منه فى 
تأصيل الثقافة الذاتية وتعزيز قيمها فى 
نفوس البشء 0" , 


جلة (لمسدتثله السبة الحادية والعشرون العدد رام) 
المعاصر ' 
- علم الخيل اسدسية: وعرفوا طريقة التحكم الآلى والتشغيل 
.يشل علم الحيل الهندسسية الانب عن بعد ومن أمثلة تركييات بنى 


الإسلامية. حيثثُ كان المهندسون 
والتقنيون يقومون بتطبيق معارفهم 
النظرية للإفادة منها تقيًا فى كل ما 
يخادم الدين ويعقق مظلاهر المدنية 
أيدى نفر من العلماء الأعلام» لعل 
أشهرهم أبناء موسى بن شاكر أصحاب 
الكتاب القيم المعروف باسم "حيل بنى 
موسى””©. يقول ابن خخلكان: "وللهم - 
أى بنى موسى- فى الخيل كتاب 
عجيب نادر يشتمل على كل غريبة» 
الكتب وأمتعها وهو يجلد واحد" 05 
ويحتوى هذا الكتاب على مائة تركيب 
ميكانيكى مع شرومم تفصيلية ورسوم 
توضيحية لطرائق التركيب والتشغيل» 
وهو ما يدخخل اليوم فى نطاق علم 
"الهندسة الميكانيكية" الذى يبحث فى 


الآلات والتجهيزات الميكانيكية التى. 


تعتمد على حركة الحواء (الإيروديناميكا 
715+ أو حركة السوائل 
واتراتها (هيدروديناميكا 
5 هيد روستاتيكا 
5 و وقد استعملوا نظام 
الصمامات الآلية ذات التشغيل المتباطئ» 


العاصف لا ينطفى» وعمل سراج يُفرج 
الفيلة لفسة ويصي الزينت لنقسة 
وكل من يراه يفإن أن النار لا تأكل من 
الزيت ولا من الفتيلة شيا بنة» وعمل 
فوارة (نافورة) يفور منها الماء مدة من 
الزمان كهيئة النرس ومدة مماثئلة كهيئة 
القناق وكذلك لا تزال دهرها تتبدل- 
على حد قوهم؛ وقد ترجحم كتاب الخيل 
لبنى موسى إلى الإإخليزيسة فى عسام 
مم وأصبح الآن عونا الغرببسى» 
ولكنه تاج ج إلى تحقيق حديد لإظهار 
محتوياته الفنية الدقيقة الى تستعصى 

وتضمنت ابتكارات المسلمين 
الميكانيكية تصميمات متنوعة لساعات 
وروافع آلية يتم فيها تقل الحركة الخطية 
إلى حركة دائرية بواسطة نظلام يعتمد 
على التروس المسننة؛ وهو الأساس الذى 
تقوم عليه جميع امخركات العصرية» ومن 
المؤلفات التراثية الرائدة فى هذا المجال 
كتاب "الجامع بين العلم والعمل النافم 
فى صناعة الحيل"” لبديع الزمان 
الجمزرى”»» وقد وصفه مؤرخ العلم 
المعاصر حورج سارتون بأنه أكثر 
الكتب: من توعه وضوحاء ويمكق ع اعتباره 


أبساث 


الذروة فى هذا النوع من إنحازات 
المسلمين0 . ويضم كتاب الجزرى عدة 
أقسام: أطولها قسم الساعات المائية» 
وقسم آخحر يعالح موضوع آلات رفع 
الماء» أما سساعات اللمزرى فكانت 
تستعمل دمى ذاتية الحركة لتشير إلى 
مرور الوقت» مشل طيور تقذف من 
مناقيرها كرات صغيرة فوق صنوج أو 
أبواب تفتح ليخرج منها أشخاصء أر 
دوائر بروج تدورء أو موسيقيين يقرعون 
الطبرل وينفخون الأبواق» وفى معظلم 
هذه الساعات كان المحرك الأول ينقل 
العلاقة إلى الدمى بواسطلة أنظمة بكرات 
بالغة الدقة» وأما قسم آلات رفع الماء 
المور.حون اللند الأقرب للآلة البخارية» 
وتتكون هذه المضخحة من "ماسورتين" 
متقابلتين» فى كل منهما ذراع يحمل 
مكبسسًا إسطوائيّاء فإذا كانت إحدى 
"الماسورتين" فى حالة ضغط أو كبس 
فإن الثانية تكون فى حالة سحب (أو 
شفط).؛ ولتأمين هذه الحركة المتقابلة 
المتضادة يوحد قرص دائرى مسئن قد 
بك افينها كلل مق التراقين بعينا عن 
الكو ويدار هنذا الفرض براسطة 
تروس متصلة بعامود الخركة المركزى 
وهناك ثلاثة صمامات على كل مضخحة 
تسمح بعركة المياه فى اتّحاه واحد؟. 


علوم هنلسية فى تراث المسلمين 


د. أحمد فؤاد باشا 


واشتهر إلى حانب كتابى بنى موسى 
والجزرى كتاب ثالث هو "الطرق 
السنية فى الآلات الروحانية" لتقى الدين 
ابن معروف الراصد الدمشقى الذى 
عاش فى القَرن العاشر السجرى (السادس 
عشر الميلادى)» وفيه وصف العديد مسن 
الأحهزة الميكانيكية:؛ مثل السساعات 
الآلية والمائية والرملية:؛ والروافع 
بالبكرات والستروس (المسنتنات)») 
والنافورات المائية؛ وآلات الدوران 
باستعمال مبداً العنفات (المراوح) 
البخارية التى نعرفها اليوم9©. 


ومنذ نحو عشرين عاماً فقط اكتشف 
فى مكتبة "لورنسيين" بفلورنسا كتاب 
فى اليل الحندسية بعنوان "الأسرار فى 
قالح الأذكار" يعود إل الغصر العردى 
الأسبانى» ويعوى أجزاء هامة حول 
الطواحين والمكابس المانية» ويشرح 
(1*) نوعا من الآلات الميكانيكية 
وستاعة فسية تتطدورة جمذاه يفول 
"جوان فيرنيه" ]1.7606 أستاذ تاريخ 
العلوم العربية بجامعة برشلونة حاليًا: 
"لقد تأكدت نسبة كتاب الأسرار فى 
نتائج الأفكار للمؤلف العربى الأسبانى 
أحمد (أو محمد) بن نلف المرادى الذى 
عاش فى القرن الخامس المجرى (الحادى 
عشر الميلادى)"40. 


المستلم 
المعاصر 


ومن أمئلة التقنيات المتقدمة الى 
صورها كتاب المرادى "منصة آلية"فى 
جامع قرطبة الكبير تنفتح من تلقاء 
نفسها وتتيح تساول نسخحة من القرآن 


الكريم وقراءتها دون أن تمسها الأيدى, ' 


وهذه المنصة مورضوعة على رف متحرك 
بواسعلة سيور وآليات نخافية عن 
الأنظار» وفى موضع آخحر يقدم المرادى 
شرحًا وافيا لتقنية أخحرى متقدمة فى 
قصر جبل طارق» يتم فيها تحريك 
جدارن مقصورة الخليفة آليا عن طريق 
تمهيز قاعة ركات إلى جانبها. 

وحدير بالذكر أن علماء الحضارة 
الإسلامية كانوا يتبعون طريقة علمية 
منهجية فى ابتكار مصترع اتيم 
وتفيذهاء فكانوا ييدأون سم 
مخطعلات» ثم يصنعرن نذا فضدًا لا 
ينوون تنفيذه على ثحو ما بُمد اليوم فى 
التقنيات الهندسية المعاصرة» ونحد فى 
كتبهم الكثير من المفاهيم الحامة» سواء 
فى التصميم أو فى الصنع؛ مثل تصفيح 
الكشب لتخفيف الالتواىء وموازنة 
العجلات الساكنة» واستعمال القوالب 
الخنشبية؛ والاستعانة بالنماذج الورقية 
لوضع التصميمات» ومعايرة الفوهات» 
وصب المعادن مع الرمل فى بوتقات 
مخلقة» وغير ذلك. وهكذا أحد أن الخيل 
الهندسية فى عصر الحضارة الإسلامية لم 


السنة الحادية والعشرون العدد ركام) 


تقتصر 


لى صنع ألعاب أو أدوات 
0 بسيطة» بل كانت ميحنا هاما 
من مبااحث العلوم المندسية له أصوله 
المنهجية والمعرفية» والأمر يتطلب إسهام 
أهل الاختصاص فى إعادة تمقيق ما 
اكتشف من كتب وعتلرطات» كما 
يتطلب بذل الجهود لاكتشاف ونشر 
كتب وعخعلوطات حديدة فى هذا العلم. 

ا على الصوتيات: 

علم الصوتيات 40011]105 ,عفهومه 
الحديث هو أحد العلوم الفيزيائية المعنية 
بدراسة العصسوت والثلواهر الصسوتية 


.مختلف تطبيقاتها فى نواحى عديدة مسن 


حياة الإنسان تشمل مسالات العلسب 
والمندسة والاتصالات والحاسسبات 
والنضاء والموسيقى والبحث العلمسى 
وغيرهاء وعلم الصوتيات- شأنه شأن 
علم البصريات (أو المناظر) 105ام0- 
يدين بنشأته وإرساء أصوله المنهجية 
والمعرفية السليمة لعلماء المسلسين الأوائل 
ّ عصر الحضارةٌ الإسلامية الزاهرة» 
ذلك أننا لم نعرف شيئا ذا قيمة علمية 
عن الاهتمام بدراسة الصوت فى 
الحضارات القديعة» اللهم إلا فيما يتعلسق 
ببعض أنواع الغناء 0 (المرسيقى). 
ومن ثم فإننا لا نستطيع أن نبدأ الحديث 
عن نفارية ا وتطبيقاتها إلا من 
حيث بدأ علماء الخحضارة الإسلامية فى 


أحاث 


تناوها بالبحث والتحليلء فقد أجمعوا 
من حيث المبدأ على أن هناك شيئين 
ظرووون لانضات الصدرك اناده 
أما الشىء الأول فلابد من وحود جسم 
يهتز لإحداث موحات الصوت 
التضاغطية؛ على نحو ما يد فى وثتر 
العود أو الكمان» أو فى الأوتار الصوتية 
عند الإنسان. وأما الشىء الثانى فلابد 
من وبحود وسط مادىء كالمواء أو الماى 
تنتقل نحلاله هذه الموجات الصوتية إلى 
أن تصل إلى الأذن ويمدث الإجساس 
بالسمع؛ فوتر العرد - مثلاً - لا نسمع 
له صوتا إذا اهتز فى الفراغ؛ لأن 
التمورحات الصوتية لا تمد الوسط الذى 
تنتقل خلاله إليناء وثسن نعلم اليوم أن 
القمر ليس له غلاف هوائى مشل 
الأرض؛ ولهذا فإن رواد الفضاء على 
سطحه يتبادلون الحديث بواسطة الراديو 
(اللاسلكى)؛ حيث يمكن للضوء 
وموجحات الراديو الكهرومغناطيسسية) 
وليس موجات الصوتء أن تنتقل خلال 
الفراغ29. كذلك أجمع علماء المسلمين 
على تفسير جيد ملحدوث "الصدى" 
نتيجة لانعكاس الموجات الصوتية عندما 
يعض مسارها عائق» نتحدث فى 
ارتدادها رجعا يشبه الصوت الأصلى. 
ومن أوضح النصوص التى وردت 
فى تراثنا الإسلامى عن طبيعة الصوت 


علوم منسية فى تراث ١‏ المسلمين 


ساح بار 


د. أحمد فؤاد باشا 


والصدى ما ذكره بهمنيار بن المرزبان 
فى كتابه "تحصيل بهمنيار"» حيث قال: 
"والصوت أمر يدث من تموج اللنسع 
اللحيال الرطب كنافراء والماء بيك 
جحسمين متصاكين متقاومين» وأما 
الصدى فإنه يحدث من وج يوجبه هذا 
التموج فإن هذا التموج إذا قاومه شىء 
من الأشياء كجبل أو حدار حتى دفعه 
لزم أن ينضغط أيضاً بين هذا التمؤوج 
الموحه إلى قرع الجائط أو الخبل وبين ما 
يقرعه هواء آخر يرده ذلك ويصرفه إلى 
الخلف بانضغاطه؛ ويكون شكله شكل 
الأول وعلى هيتنه... ويجوز أن يكون 
أن لكل ضوء عكسا... والسبب فى ألا 
يسمع الصدى فى البيوت أن المسافة إذا 
كانت قريبة من المصدر وعاكس 
الصوت سمعا معٌعافى زمان واحد أو 


قريب من واحد"200. 


ويوكد المأدكى فى كتابه "أسرار 
المسيزان" أن "التموج الذى يدث 
الصوت ليس المراد منه حركة انتقالية 
من ماء أو هواء واحد بعيئه» بل هو أمر 
يدث بصدم بعد صدم» وسكون بعد 
سكون... والصدى يدث عن انعكاس 
الهواء المتموج (بنفس شكله وهيئته) من 
مصادمة عال كجبل أو حائط» ويجوز 


سسسب المغاصطر 
أن لا يقع الشعور بالانعكاس لقرب 
الممسافة فلا يحس بتفاوت زصانى 
الصوت وعكسه..."230. ويستدل من 
هذا النص على أن الطاقة الصوتية - لا 
الرسط- هى التى تنتقل أثناء انتشار 
الصوت؛ وهو ما يوافق التفسير العلمى 
الحديث لحركة الموحات التضاغطية. 
وللصوتء؛ عند الفخر الرازى» 
سبيان: أحدهما قريب والآخر بعيد, 
فالسبب القريب تموج الحواء» وهو حالة 
شبيهة بتموج الماء تحدث بالتداول: من 
صدم بعل صدم مع سكون بعد سكون» 
وأما السبب البعيد فهو من وحهين: 
إمساس عنيف» وهو القرع؛ أو تفريق 
عنيف وهو القلع» "وإنما اعتبرنا العنيف 
(وحده)؛ لأنك لو قرعت حسما لينا 
كالصوف بقرع لين جدًا لم تمس صوتاء 
ولو شققت شيئا (شقا) يسيرّاء وكان 
الشىء المشقوق لا صلابة فيه؛ لم يكن 
للقلع صوتء ثم إن تموج الحواء لازم 
لكلا السببين؛ لأن القارع للهواء يحورج 
(الهواء) إلى أن ينقلب من المسافة التى 
يسلكها القارح إلى جنبتيها بعنف 
شديد. وكذلك القالع» ثم (إننا بد) فى 
الأمرين جميعًا (أنه) يلزم للمتباعد من 
الهواء أن ينقاد للشكل والمو ج الواقعين 
هناك» وإن كان القرعئ أشد انبساطا 


من ألم الوة 
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أما عن كيفية اتتقال مورحات 
الصوت العلولية التضاغعلية خلال الواء 
(أوأى وسط مادى) فإننا نعلم الآن أن 
ذلك يتم عبر سليلة من التضاغعلات 
(التكاثفات) والتخلحلات التى تحدث 
لوسط الانتقال» أى إن العلاقة الصوتية» 
لا الوسط» هى التى تنتقل عن طريق 
اهتزاز جسيمات الوسط فى اتّماه انتشار 
التموحات» فعندما يهتز وتر العودء 
مثلاً» فإن حركته إلى الأمام تعمل على 
ضغط اهواء الملاصق له وانطلاق موجحة 
تضاغعلية فى المواء؛ وفى لخغلة تالية 
يتحرك وتر العود إلى الخلف تاركا 
وراءه منعلقة لحل ذات ضغسطل 
منخفض تتباعد فيه جزيئات المواء عن 
بعضهاء وبتكرار هذه العملية مسرات 
كثيرة تتحرك مناهطق التضساغط 
والتخلخل ذهابا وإياباً بنفس العلريقة 
التى يهتز بها وتر العود وينشأ ما نسميه 
عوجحات الصوت العلولية التضاغطية» 
وتجدر الإشارة إلى أن علماء المسلمين قد 
تعرضوا للحديث عن عملية التكائف 
والتخلخل فيما يتعلق بإشكاليات المكان 
والمادة والخلاى. فقال بعضهم بأن 
التخلخل هو تباعد الأحزاء تباعدا يدرك 
ما ينها اخخالياء والتكائف رجوع مسن 
الأجزاء لملء الخلاء المتخلخلء» وذكر ابن 
شينا أن هماك كوا خسن عق التكائفن 


1 
أيحاث 


الأحزاء لمتفرقة» 0 الادة 
يدها ثيل حدما مدر تارة حجنا 
أكبر تارة أخحرىء؛ وكلاهما أمران 
عارضان للجسه"". ورما يمد المرء 
صعوبة فى ربط هذه الآراء ممركة 
الفموحات الضوتية فى ثلك المرحلة 
المبكرة جدًا من التناول العلمى لظاهرة 
الصوت»؛ لكن من المهم أن يُعوّل على 
هذا التحليل عند التاريخ لحركة 
الموحات التضاغطية فى العلوم الكونية 
(الطبيعية) بوجه عام» وذلك للوقوف 
على حقيقة الدور الهام الذى أسهم به 
علماء التضارة الإسلامية فى تحديد 

من ناحية أخرى» يكتسب الحديث 
عن سرعة الصوت فى كتب التراث 
الإسلامى أهمية خاصة فى الإطسار 
المنهجى لتقييم المعرفة العلمية تاريخياء 
ومن يستعرض هذا الموضوع فى مختليف 
النتصوص النزاثية سوف يلاحظ أن 
الببحث فى سرعة الصوت يأتى فى 
أغلب الأحيان مقترنا بسرعة الضوء. 
فقد ذكر البيرونى- على سبيل المشال- 
الصوت”؟'". وأشار ابن سينا إلى تأخر 
جماع صوت الرعد عن رؤية وميض 


علوم هدسية فى تراث المسلمين 


د. أحمد فؤاد باشا 


البرق» لكته علل ذلك بأن البرق يرى 
فى الآن (أى فى نفس للحظة حدوئه) بلا 
زمان» وأما السمع فيحتاج فيه إلى تموج 
الهواء أو ما يقوم مقامه من أجحسام صلبة 
أو سائلة» وذلك يحدث فى زسان؛ فإذا 
اتفُق أن قرع إنسان من بُعد حسما - 
جسم فإنك ترى القرع قبل أن 
الصوت؛ ا 0 
سينا- ليس له زمان؛ والاستماع يتاج 
إلى "آن". وإذا كان ابن سينا قد جائبه 
الصواب فى تعليل الشق الخاص 
بالإبصار» فإن الحسن بن الهيقم استطاع 
بالتجربة العملية أن يبطل نظرية السرعة 
الآنية للضوء التى قال بها ابن سيناء وأن 
شبت يشبت أن للضوء زماناً وسرعة معينة؛ 
كنا ان لصوت زهانا وسرعة فعيتة) إلا 
أن زمان حركة الضوء أسرع كثير 
فيك لا بحن 6 

وثما يؤوسف له أن أحدّافى ذلك 
الوقت لم يفد من هذه الأفكار العلمية 
الحامة فى قياس سرعة الصوت وتحديد 
مقدارهاء ونحن لا نرى سببا لذلك غير 
غدم توافر أحهزة دقيقة لقياس الزمن 
بالقوانى فى تلك المرحلة المبكرة من 
تاريخ التقنية» وتأحرت هذه الخطوة 
الحامة- على بساطتها- إلى القرن السابع 
عشر عندما تمكن "ميرسن" و"جاسندى" 
01ع055) له علامع716]5 من إجراء 


جلة (المسحخله 1 
امفعاصر 

أول تعربة عملية لتعيين سرعة الصوت 
فى اللمواء عن طريق قياس الفدرة الزمنية 
التى تنقضى بين حظلة رؤية النار المنبعثة 
من فوهة مدفع (أو بندقية) عند إطلاق 


القذيفة عند موضع بعيد عن المدفع» 
وظلت فكرة الربط بين ضوء وصوت 
صادرين من مصدر واحد فى تنفشس 
اللحظة أساسا لتجارب عديدة بعد ذلك 
إلى أن تكن "إسكلاحنون" 
50 حتخحلال الحرب العالمية 
الأولى فى عامى 41911 1918م من 
تقدير سرعة الصوت فى المواء ابلناف 
عند درحة الصفر المشوى بدقة عالية 
تقترب من القيمة النظرية لسسرعة 
المورحات التضاغطية وهى "70,١‏ مرا 
فى الثانية ©, 

وقد أفاد علماء الحضارة الإسلامية 
من نظريتهم فىعلم الصوتيات على 
المستويين النلرى والتطبيقى. فعلى 
المستوى النظرى نذكر على سبيل المشال 
استخدامهم مبدأً القياس والممائللة 
لاستحداث نظريات علمية حديدة» على 
مو ما ذكر كمال الدين الفارسى فى 
كتابه "تنقيح المناظر لذوى الأبصار 
والبصائر" من أن "الحركة التسى مر 
تقريرها فى الأضراء إنما هى على مو 
حركة الأصوات»ء لا على و حركة 
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الأحساء””'2) فهو بذلك يشير لأول مرة 
إلى أن الضوء ينتشمر فى حراكة موجية 
شأنه شأن الصوت الذى اتفق علسى أنه 
كل مسام أن هذا الرأى المتقدم لكسال 
العلم لعالم غربى يدعى "هيجنز" نثسره 
عام 0 ام وأيدته تحربة "يونج" 
الشيررة عا ام زرواك قزر "درل 
عام 5 1مام. 


وعلى المستوى التطبيقى أفاد علماء 
ل لمسلمين من معارفهم النغلرية عن طبيعة 
الصوت و تمصائصسه فى تعلرير علم 
التآليف (الموسيقى والآلات الموسيقية)» 
وتوصلوا إلى أن اهتزاز الأوتار ينتضع 
لعلاقة ثابته تربط بين طول الوتر وغلفله 
وقوة توتره وشدة النقر عليه ونوع 
الصوت الذى يدث عنه لكن الصسياغة 
الرياضية لهذه العلاقة لم تتحقق إلا فى 
القرذ السابع عشر المي دق ولعل 
الموسيقى عنده من العلم العلبيعى») 
ولكنها أيضا ذات صلة وثيقة 
بالرياضيات» ثم هى ذات أثر فى شفاء 
الأمراض» وكان يعدها وسيلة لتحقيق 
غاية إنسانية أعلء 140), 


أبماث علوم مدسية فى تراث المسلمين د. أحمد فؤاد باشا 
وطبق علماء الحضارة الإسلامية بالإمكان تسايط الأمواج الصوتية 
الخصائص المعروفة للصوت فى علم المنعكسة وتركيزها فى اتجاهات معينة 


التصنيف» مثال ذلك تصنيف الأصوات 
إلى أنواع منها الجهير والخفيف والحاد 
والغليظ؛ تبعا لطبيعة الأحسام المصوتة 
وقوة تموج لهواءء وأيضاً تصنيف 
الحيوانات إلى: حيوانات ذوات الركة) 
وهى التى تنتلف أصواتها باحتلاف 
أطوال أعناقها وسعة حلاقيمها وثركيب 
حناحرها وشدهٌ استدثساقها الحواء وقوة 
دفع أنفساها من أفواهها ومناحرهاء 
وحيوانات ليس لما رئة ولكن لها أحنحة 
كالزنابير» وهى التى تحمدث الأصوات 
نتيجة لتحرك المواء بالأحدحة, 
وحيوانات ليس لما رئة ولا أحنحة) 
كالديدان والسلاحف» وهى تسمى 
الحيوانات الخرس» وتختلف الأصوات 
التى تحدثها باحتئلاف يبسها وصلابتها. 

كما أن الفهم الواعى لأساسيات 
علم الصوتيات ساعد علماء المسلمين 
كثيرًا على تطوير تقنية الحندسة الصوتية 
واستخدامها فيما يعرف الآن باسم 
"الصوتيات المعمارية". فقد عرفوا أن 
الصوت ينعكس عن السطوح المقعرة 
ويتجمع فى بورة محددة» شأنه فى ذلك 
شأن الضوء الذى ينعكس عن سطح 
مرآة مقعرة» وإذا أحرى حساب دقيق 
لهنذسة السطوح المقعرة فإنه يصبح 


ميث تزيد من وضوح الصوت وشدته. 
أما إذا لم تراع الحسابات الدقيقة 
لأماكن وأبعاد السطوح المقعرة بالنسبة 
لأماكن إصدار الصوت واستقباله فإنه 
ينتج عن ذلك "تشويش" لدى السامع. 
وقد اسستخدم المهندسون المسلموت 
خخاصية تركيز الصوت 05 15108ا1800 
4 فى أغراض البناء والتشسييد» 
وخاصة فى المساجد الخامعة الكبيرة 
لنقل وتقوية صوت الخطيب والإمام فى 
أيام الجمعة والأعياد» مثال ذلك مسجد 
أصفهان القديم ومسجد العادلية فى 
حلب وبعض مساجد بغداد القيمة, 
وجدرانه على شكل سطوح مقعر 
موزعة فى زوايا المسجد وأركانه بطريقة 


.دقيقة تضمن توزيع الصوت بانتظام على 


جميع الأرحاء» وتبقى هذه المآثر 
الإسلامية خير شاهد على ريادةٌ علماء 
الخضارة الإسلامية فى مال هندسة 
الصوتيات التى ظلت اختصاصاً إسلاميًا 
لعدة قرون؛ وذلك قبل أن يبدأ العالم 
الشهير "والاس ك. سابين" حوالى عام 
مفى دراسة أسباب سوم 
الصفات الصوتية لقاعة محاضرات فى 
جامعة "هارفارد" الأميريكيية؛ وتتبع 


(امستلم 
(مفعاصر 
3 الخواص الصوتية للقاعات 
وحجرات 5 ال 7 
الصوتية يكفى أن نذكر أن خاصية 
تركيز الصوت تستخدم فى الحضارة 
المعاصرة كجزء أساسى من هندسة 
الصوتيات المعمارية» حيث تزود 
المسارح وقاعات الاحتفالات الكبيرة 
يجدران حلفية مقعرة تعمل على ارتداد 
الصوت وزيادة وضوحه) وككن تحسين 
ألواح مواد ماصة للطاقة الصوتية مثشل 
"الفلين" و"البس" و الى لل نسيج" الأليياف 
الزجاحية" 255اع ا وتوضع هذه 
الألواح فى أماكن معينة على السقف 
والخدران بغرض تقليل دوى الصوت أو 
التحلص منة , 

وهكذا يتضح أن علماء الحضارة 
الإسلامية أحاطوا بالحقائق الأساسية 
لعلم الصوتيات» وخاصة ما يتعلق 
بطبيعة الصوت وانتشاره وانعكاسه 
والإفادة منه تفيًا فى بحالاات متنوعة 

17 علم النزبة وطبيعة الأراضى: 

هناك من يؤرخ لنشأة "علم التربة" 
(أد "البيدولوجيا" نإع660010) بكتاب 
"تشسيرنوزيوم" أو "الأرض الس وداء" 
الذى نشسره العالم الروسى 
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"دو كوتشايف" 12010101013067 عام 
1815م وأوضح فيه مفهوم التزبة 
وأهمية العوامل المناحية فى تكوينها. 
لكن القراءة المتأنية فى تراث الحضارة 
الإسلامية تؤكدد يا لا يدع الا للشك 
سبق علماء المسلمين إلى وضع أصول 
علم التربة وطبيعة الأراضى على أساس 
علمى تخريبى وفق ما كانوا يملكون من 
معطيات وأدوات» بل إن الكثير مسن 
المصطللحات والمفاهيم التى وضعها 
علماء الحضارة الإسلامية فيما يتعلق 
بالئزبة واستخدامها لا يزال يسستخدم 
حتى اليوم فى علم الأراضى اللحديث. 
ولتجلية هذه الحقيقة الهامة نشير إلى 
كتاب "جامع فرائد الملاحة فى جوامع 
فوائد الفلاحة" لمؤلفه رضى الدين بن 
محمد الغزى (ت 175ه) الذى تعدث 
بإسهاب عن نظرية تكوين التربة» 
ووصف بوضوح تام الفروق المميزة بين 
ما يعرف اليوم باسم "التربة السطحية 
لأه5 ع50كن5 و"الزربة التحتية" 
25105011 حيث تعتبر العليقة السطحية 
من التربة غنية بالمخزون العضوى 
والمعدنى» ويكون النشاط الحيوى فيها 
عالياء بينما تعتبر الطبقة التحتية ذات 
حصوبة أقل» وعادة ما يكون النشاط 
الخيوى فيها محدودًا؛ لذلك أكد الغزى 
عند إنشاء بساتين الفاكهة على أن 


أنماث 


يؤخذ النزاب السطحى للحفرة ويوضع 
جانبا ثم يوذ التراب السفلى ويوضع 
فى الجسانب الآخر» والغرض من هذه 
العملية خفن «الحذور بالنتراب الستطي 
١‏ أولاً؛ لاحتوائه على نسبة أكبر من المواد 
الغذائية» ثم تكملة ردم الحفرة بالترزاب 
السفلى» يقول الغزى: "تقلب الأرض 
إذا أريد إنشاء الغراس فيهاء وهو أن 
يؤخذ من ترابها ما كان على جه 
الأرض» وقد أثر فيه كل من الشمس 
والهواء برهة من الزمان فبجعل أسفل 
الأرض امحفورة ليظهر أشره الجميل بما 
اكتسيه من الشمس والمواء» ويكون 
بجاورا ومخالطا لأصول الأشجار 
المغروسة وعروقها فيربى حملها وينميها 


ال( 


بخرارته ورطوبته فينجب بسرعة 


ويشير عالم التزبة الإسلامى إلى 
ضرورة إزالة الطبقة السطحية من النزبة 
فى أعمال التسوية عند استصلاح 
الأراضى!؛ لكى تظهر التربة التحتية الى 
تكون ضعيفة الإنتاج» فيقول: "ما يخرج 
من أعماق الأرض كالآبار والمطامير لا 
ينبت أول عام حتى تطبخه الشمس 
وتلطيف أجزاءه» ويكسب من حرارتها؛ 
لأن الأرض فى طبيعتها باردة يابسة» 
ولولا تسخيئها بالشمس وترطيبها بالمطر 
لما نشب فيها نبت ألبتة"9"). 


علوم مدسية فى تراث المسلمين 


د. أحمد فؤاد باشا 


كذلك عرف علماء المسلمين مفهوم 
"النزبة المنقولة" [زه5 0160م11305 
على نحو ما يعرف اليوم عندما يحدث 
انخراف للطبقة السطحية من التزبة بفعل 
الأمطار الشديدة فى الأراضى غير 
المغطاة بالغابات أو المراعى» فتزيد الطبقة 
المنجرفة من خصوبة الأماكن التى 
تتزسب عليها وتضر بالتزبة التى انحرفت 
منهاء ويعبر الغزى عن ذلك بقوله: "إن 
أرض الجحبل أبرد من السهل وأييس» 
وصفحات الجبال ليست بجيدة؛ لأن 
الأمطار تمرد ما أحرته الشمس 
فتهزل... والأرض الغائرة التسى تسارها 
المتروفه وشوها بساردة هنذا وطية 
كف" 

وأمام هذا التقسيم الطيقى لقطاع 
الزبة 0116م 3011 من واقع الخبرة 
والممارسة لم يجزم علماء الحضارة 
الإسلامية بأفضلية الطبقة السطحية على 
الطبقة التحتية فى جمييم الأحوال» 
وتركوا الحكم فى نهاية الأمر للتجرية 
العملية بحسب ظروف كل منطقة من 
الأرض. وفى مقدمة هؤلاء العلماء يأتى 
محمد بن إبراهيم بن بصال الطليطلى 
الذى جعل من الفلاحة علماً متصيوا 
حيث يقول فى كتاب "الفلاحة": "ليس 
كل أرض يطلق ٠‏ عليها حيدة ولا ردية 
حتى يعلم ظاهرها وباطنها؛ لأنه ريما 


مجلة [ك متل: 
اامعائصر 
كان اما فليا بخلااف 
ذلك؛ أو يكون وحهها رديًا وأسفلها 


بخلاف ذلكء» وهذا كله يمرفف 
بالاختبار والامتحان ودوام ركه 
0 فيها"2"0, 

ولعل فى تلك النصوص الترائية الى 
ذكرناها ما يشير أيضا إلى دور السمات 
السطحية للمكان (أو الطوبوغرافيا 
/1م0812م10) فى عملية تكوين التربة 
وما يتضمنه ذلك من تأثير عوامل اأخدار 
واستوائها واتساعها وارتفاعها 
أو اغخفاضها عن سطلح البحر. 

وأسفر اهتمام علماء المسلمين 
بالأرض وإعمارها عن حصيلة ممتازة من 
الملعارف المتعلقة بفيزياء النزربة 
واستخدامها فسى تصنيف أنواع 
الأراضى» مفال ذلك ما توصل إليه 
هؤلاء العلماء من ربط حالة التربة 
وخخصوبتها مجموعة من العرامل 
الفيزيائية تشمل الحسرارة والرطوبة 
والكثافة الظاهرية» وهو ما نستدل عليه 
من قول الغزى: "اعلم أن الأرض العليبة 
هى الخارة الرطبة؛ وسواد الأرض دليل 
على الحرارة.. والأرض الشديدة السواد 
تعمل الأمطار أكثر من غيرهاء ثم 
الأرض ض البنفسجية اللون وتسمى المندية) 
وهى طيبة جدّاء وإذا كانت منتفشة فإنه 


يجود بها الشجر كثيرَا؛ وبعدها الأرض 


الأرض 
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الحمراء» ثم الأرض الصفراءء والأرض 
البيضاء أبردها"9؟ '2. كذلك بين الغزى 
دور قوام النزبة فى امتصاصها للحرارة» 
فقال: "الأرض الرملية تزيد حرًا فى 
الصيف وبردًا فى الشتاء» وكذلك 
الحجرية» وذلك يؤذى الغراس... ويد 
على جحودة الأرض قلة تشققها عند 
يبسها وعدم احتباس الأمطار» ولا تصير 
وحلة) بل تشرب جميع ماء المطر» ولا 
تصير وفقت البرد كا لترزف؛ وحلاف 
ذلك يدل على الرداءة"» ويؤكد الغرى 
على حاحة الأرض إلى نصواص فيزيائية 
جيدة بقوله: "والحاجة إلى رطوبة 
الأرض ودسمها وانتفاشها أكثر مسن 
الحاحة إلى حرها"0*", 

على أن أهم مايميز المبتكرات التى 
توصل إليها علماء الحضارة الإسلامية 
فى علوم التربة والفلاحة أنها تستمد 
قيمتها من سلامة المنهج العلمى الذى 
اتبعره فى تحقيقها» وهو منهج يعتمد 
على الملاحظة والتجربة والاستقراء, 
تناه أبن العرم الإشبياى ستائعي 
كتاب "الفلاسة" يؤكد أنه لم يقبت فى 
كتابه إلا ما حربه مرارا فصح» ويقول: 
إن أنت مارست الطلين بيديك فأصبته 
شبيهًا بالشمع يلصق شديدا فاعلم أنها 
أرض غير موافقه للبقول» وأحود الأرض 
البنفسجية» ثم شديدة الغبرة؛ لأن فيها 


أبماث 


تنلخل (أى مسامية)» وطعم ترابها 
عذب (أى خالية من الأملاح)» وثراه 
يهتم بدور الدراسة المقارنة فيذكر المعرفة 
نوع الأرض أنه قام خفر ثلاث حفر 
بعمق نصف ذراع؛ وجمع التراب فى 
آنية من الخرف بعناية شديدة» م أحذ 
من أرض متخلخلة غير ملتزة ووضع فى 
الحفاير فإن بقى شىء كانت ملتزة9"), 
وهذا هو رضى الدين الغزى يعبر عن 
الطريقة التى تستخدم لمعرفة الكثافة 
الظلاهرية للتزبة باعتبارها مقياساً 
للانتفاش أو المسامية فيقول: "تمتحن 
الأرض بالميزان بأن علا إناء من تراب 
غير ندى ويوزنء ثم يملا أيضاً من تراب 
آخر ويوزن". وبهذا مده قد ربط بين 
حجم التربة ومساميتهاء فكلما قلت 
الكثافة الظاهرية» وهى كتلة وحدة 
الحجوم للأرض الخافة» كانت الرزبة 
مفككة: وتمتوى على فراغات كثيرة 
تساعد على التهوية الجيدة وتوفر الوسط 
الأمثل لإنبات البذور وتغلفل الجذور 
كما أوضح الغزى كيفية التعرف على 
الأرض من حيث جودتها من خلال 
الوقوف على مدى تلاحم وارتباط 
حزئيات التربة ومدى تنلخلها 
وانتفاشهاء وفى هذا يقول: "من أراد أن 
يعرف الأرض الذكية والوسط والرديفة 
حفر منها قدر ما بدا له ثم يعيد فى تلك 


علوم هنسية في تراث المسلمين 


د. أحمد فؤاد باشا 


الحفرة طينها الذى خرج منهاء فإذا زاد 
طينها عن حشو تلك الخفرة فتلك 
الأرض حيدة طيبة» وإن كان ما يعاد 
من طينها إلى .حفرتها كفافا يستوى فى 


الأرض فهى أرض وسطء وإن نقص عن 


حشوها فهى أرض رديغة"2, 

وهكذا يمكن أن بحد فى ترائنا 
الإسلامى ما نفيد منه فى تحديد العوامل 
الأكثر أثرا فى زحف الملوحة واللجخفاف 
على مناطق عديدة من الأرض الإسلامية 
التى تعجز الآن عن تلبية احتياحات 
أهلها بعد أن كانت تعذب فى عصور 
الازدهار الإسلامى كل الأوربيين بجماهًا 
وحيراتها. 


- علم البيئة: 

"البيئة" 150171101116116 فى العلوم 
الكونية مصطلح يتسع مدلوله ليشمل 
مجموع الشلروف والعوامل المشارجية التى 
يط بالكاسات الخية وتوثر فبى 
العمليات الحيوية التى تقوم بهاء 
والإتينان يي الثال دمن 
مكونات البيئة دائم التأثير فيها والتاثر 
بها فى إطار التفاعل المستمر مع 
عناصرها المختلفة» يما فيها من يمثل بنى 
سه ولذا ناث يق اله كه 
النخثر اليه كنا من خلال الأنشهة 
البشرية المختلفة: فنقه ل: البيئة الزراعية 


مجلة (افمستكلم 
: المعاصصر 


والبيفة الصناعية والبيقة الاجتماعية 
والبيئة الثقافية... إلى آخخره. 

و"النظام البيفى" صدعاذبزومع8 
مصطلح علمى يطلق على أية وحدة 
تتكون من كائنات حية ومكونات غير 
حية» ا مع بعضها البتعض لتكون 
نظام مستقرًا فى إطار القوازن الكونى 
الشامل الذى قدره الخالق سبحانه 
وتعالى لقوانين البيئة المحكمة وموازينها 
الدقيقاة فبالصحراء والواتفة والتهمز 
والبحر كلها أمثلة لنفلم بيكية محدودة 
وأكبر النظم البيئية التى نعرفها فى 
الكون هو ذلك الحيز الذى تظهر فيه 
إللياة عَلَئ الأرض» مشعفلاً على 
الإنسان والحيوان والنبات» ويعرف 
باسم الغلاف (أو الخيط) الحيسوى 
وإإذا تأملنا هذا النظام 
البيئى الأكبر فى محيط الأرض الحيوى 
لوحدنا أن كل مافيه من ماء وهواء 
ويابسة وطاكر ومخلوقات حية يشكل 
35 متكاملاً يتميز باستمرارية الأخعذ 
والعطاء فى اتزان معجز ودقيق وردت 
الإشارة إليه فى عدد من آيات القرآن 
الكريو0*" , 

وتنجلى سمة التوازن البيئى فى كثير 
من الأشياء التى تقع حولناء مفال ذلك 
ما يقوم به النبات: من امتصاص لغاز 
انى أكسيد الكريون ا لموحود فى المواء 


سه 9 
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واستخدامه فى صنع غذائه بواسعلة 
عملية "البناء الضوئى" النى يتولد منها 
غاز الأكسجين كناتج ثانوى يستهلكه 
الإنسان والحيوان فى عملية التنفس 
وغيرها من العمليات الحيوية» حيث 
ينطلق غاز ثانى أكسيد الكربون من 
هذه التفاعلات إلى الغلاف اللتوى 
يبدأ دورته من جديد, أى ان النظليم 
البيتية لا توحد بمعزل عنن بعضها 
البعض» وكل شئ فى شبكة الغلاف 
الحيوى مرتبط بكل الأشياء الأخرى. 
و"التدوث البيئى" مصطلح شاع 
اتسحدانه حديناء وتعكى عرد أي ميادة 
أو طاقة فى غير مكانها وزمانها 
المناسبين» وبكميات غير ملائسة 
لاستمرار التوازن البيئى» فالماء - مفلاً- 
يعتبر مادة ملوثة إذا ما أضيف إلى التربة 
بكميات كبيرة فيحل محل المواء فيها 
ويسبب امحتناق جحذور النبات» والسماد 
المضاف إلى التربة الزراعية لتتحسين 
عتصريتهنا يكوت ملوثا إذا مضي 
بكميات غير مناسبة» والنفط يلوث 
رمال الشواطئ ومياه البحار والأنهار 


وهكذا فإن التلوث يشمل كل ما 
يكذر أو يفسد أيا من عناصر البيعة] 
ستواء كان عنذا العسيير كاقنا عا 


أبعاث 


علوم هدسية فى تراث المسلمين 


د. أحمد فؤاد باشا 


كالأفسات والكيران والمات» أو فكون 
طبيعيا غير حى كالمواء وال ماء والرّبة 
وغيرهاء ومكن أن يكون لكلمة تلوث 
معنى معنوى عندما تستخدم فى بجال 
الحديث عن البيفة الاجتماعية أو البيئة 
الثقافية مثلاً» لتدل على تغير يقاب 
النفس فيكدرها أو الفكر فيفسله أو 
الروح فيضرهاء وهذا التغير يكون دائما 

"وعلم البيفة" (أو الإيكرلرحيا 
لإ8هامء8) من العلسوع البينية 
116101512111817 الحديئة الى 
تتجاذبها اتصاصات علمية متعددة 
وهو يعنى بالبحث فى العلاقات المتبادلة 
بين الكائنات والبيئة المخيطة بهاء ويتتبيع 
أسباب الخلل الذى يدث فى التوازن 
البينى ليقف على تأثيراته المباشرة وغير 
المباشرة» ويعذر من أنخطاره العاحلة 
والآحلة؛ ويدل على أفضل الطرق 
لمكافحة التلوث والقضاء عليه» وقد 
حغلى "علم البيئة باهتمام متزايد خلال 
العقود الأخيرة بعد أن وجد الإنسان 
نفسه متورطاً فى الانشغال الزائد بشورة 
العلم والتقنية» وكادت البشرية تفقد 
سيطرتها على البيئة بعد الإخلال الخطير 
الذى حدث فى معظم النظم البيئية» 
واتشار معدلات التلوث بالمواد 
الكيميائية والإشعاعات النووية 


ن86- 


والضوضاء والأمواج الكهرومغناطيسية 
والطاقة الحرارية وغيرها” ". 

وكان من نتائج هذا الاهتمام انعقاد 
أكبر مؤتمر قمة عالية فى تاريخ البشرية 
فى مدينة "ريو دى جانيرو" البرازيلية 
عام 197١م‏ للنظر فى المشكلات البيثئية 
التى تهدد سلامة الإنسان واستمرار 
الحياة على كوكب الأرض» والاتفاق 
على معاهدات تنظم واحبات الدول فى 
مواجهة مختلف أشكال الخلل البيفى» 
لكن الضوابط والمعاهدات الدولية التبى 
توصل إليها امجتمعون لم تحقق حتى الآن 
التوازن المطلوب بين طموح الإنسان 
علميًا وتقنيًا واقتصاديًا من ججهة)؛ وبين 
المحافظة على نظافة البيقة وسلامتها من 
جهة أخرى. 

وهنا يفرض الحديث عن الإسلام 
نفسه» فقد سبق الدين الإسلامى الجنيف 
إلى وضع تشريعات محكمة لرعاية البيئة 
وحمايتها من آفات التلوث والفسادء 
ورسم المنهج الإسلامى حدود هذه 
التشريعات على أساس الالتزام.كبدأين 
أساسيين يحددان مسؤولية الإنسان حيال 
البيئة التى يعيش فيها: أما المبدأ الأول 
فهو "درء المفاسد" حتى لا تقع بالبلاد 
والعباد وتسبب الأذى للفرد واختمع 
والبيئة»؛ حيث لا ضرر بالنفس» ولا 
ضرار بالغير. وأما المبدأ الثانى فهو 


مجلة 5 
اهم 
"حلب المصالح" وبذل كل الجهود التى 
من شأنها أن تحقق الخير والمنفعة 
للجماعة البشرية؛ وأهم مايميز هذا 
المنهج الإسلامى الرشيد هو الأمر 
بالتوسط والاعتدال فى كل تصرفات 
الإنسان باعتباره من أهم عوامل الخلل 
والاضطراب والقلق فى منظومة التقوازن 
البيعى المحكم الذى وهبه الله سبحانه 
وتعالى للحياة والأحياء فى هذا الكون» 
كذلك يتميز المنهج الإسلامى بأن جعل 
النظافة والطهارة مقترنتين بالإهان؛ 
واعتبر التلموث بحاسة كريهة؛ ونهسى 
الرسول يل عن البول فى الماء» فقال: "لا 
يبولن أحدكم فى الماء الدائم ثم يتوضاً 
فيه" كما جاء فى الحديث 
الشريف: "اتقوا الملاعن الثلاث: البراز 
فى الموارد وقارعة الطريق والفزل”7""©. 
وقد ثبت أن هذه الأعمال 
والتصرفات تسبب الأمراض إلوبائية 
والمتوطنة وتساعد على انتشارهاء ولا 
شك أن التهى عنها ينسحب على جميع 
الملوثشات الأخحرى التسى تضر بصحة 
الإنسان والحيوان وبقية المخلوقات. 
ويزحر التراث الإسلامى كولفات 
عديدة حول البيئة وسلامتها من جوانب 
مختلفة» فنجد على سبيل المثال: "رسالة 
فى الأبخرة المصلحة للجو من الأوباء" 
للكندى؛ وكتاباً فى "التحرز مسن ضرر 
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الأرباة" لمن ينا لحن التميمى ركان 
حول "فنون المنون فى الوباء والطاعون" 
لابن المبرد» أما الرازى الطبيب فقد نشد 
سلامة البيئة عندما استشاره عضد 
الدولة فى احتيار موقع لمستشفى ببغداد» 
فاحتار الناحية التى لم يفسد فيها اللحم 
بسرعة» وكانت المستشفيات بصورة 
عامة تتمتع مموقع تتوافر فيه كل شروط 
الصحة والجمال» فعندما أراد السلعلان 
صلاح الدين أن ينشيئ مستشفى فى 
القاهرة احتار له أحد قصوره الفخمة 
البعيدة عن الضوضاءء وقد ألف الرازى 
رسالة فى تأثير فصل الربيع وتغير الشواء 
تبعا لذلك» بيدما تعدث أبو مروان 
الأندلسى فى كتابه: "التيسير فى المداواة 
والتدريب" عن فساد الهواء الذى يهب 
من البرك والمستنقعات ذات الماء الراكد» 
وجاء فى كتاب "بستان الأطباء وروضة 
الألباء" لابن المطران الدمشقى ما يؤكد 
ضرورة مراعاة تأثير البيئة عند تشخخيص 
المرض» وخخصص ابن القيم فى كتابه 
"الطب النبوى" فصلا عن الأوبئة الى 
تنتشر بسبب التلوث الحوائى؛ والاحتراز 
منها؛ وقد خص ذلك الفصل بقوله: 
"والمقصود: أن فساد الهواء حزء من 
أحزاء السبب التام والعلة الفاعلة 
للطاعون» وأن فساد جوهر الهواء هر 
الموجب للحدوث الوباء» وفسساده يكرن 


أبماث علوم منسية فى تراث المسلمين 


د. أحهد فؤاد باشا 


لالمعالة حوضو إل اشوواية ليك 
إحدى الكيفيات الرديفقة عليهاء 
كالكونة والعن والسمية “قن اع روكت 
كان من أوقات السنة» وإن كان أكثر 
حدوثه فى أواخر فصل الصيف وفى 
انريف غالبا.. "2"590, 

وهكذا كلما أحلنا النظر فى نصوص 
الشريعة الإسلامية وصفحات التراث 
الإسلامى وحدنا منهجاً إسلاميًا حكيماً 
ينهى عن التلوث والفساد يكل 
صورهماء ويعول قبل كل شىء على 
رقابة الضمير الذى يحيرم القانون الإهى 
لما فيه من نخير لكل البشرء وإن ما تعانيه 
البيثة اليوم من تدهور ليس سوى مظهسر 
من مظطاهر الفساد فى الأرض» الذى 
حلبه الإنسان لنفسه وأشار إليه القرآن 
الكريم فى قوله تعالى: «لؤظهر الفساد 
فى البر والبحر بما كسبت أيدى الباس 
ليذيقهم بعض الذى عملوا لعلهم 
يرجعون0"". 

ه- علم البيطرة: 

علم البيطرة» أو طب الحيوان» 
يبحث فيه عن أحوال الحيوانات» من 
حهة ما يصح وتحفظ به صحته أر 
ممرض ويعالح من مرضهه وقد اهتم 
علماء الحضارة الإسلامية بالثروة 
الحيوانية» وكل ما يتعلق بتطويرها 
ومائها» يشهد على ذلك ما تضمنته 


وحشية فى القرن التاسع للميلاد كتابا 
للحيوانات المعينة على الفلاحة مثل البقر 
والغنم والإبل وغيرهاء وجعل باب خخاضًا 
للحمام والطيور والكراكى» كذلك 
خمصص ابن العوام الأبواب الأخيرة من 
كتاب "الفلاحة الأندلسية" لّبية 
الماشية) وتعدث عن أمراض الخيران» 
وكيفية انختيار الحيد, ومدة الحمل» وما 
يصلح من العلف» ثم تحدث غعن 
التسمين ورياضة الأمهار وعلاج بعض 
علل الدواب» وخحصص فصلا عن اقتناء 
والدحاج وعل العسل» ثم اقتناء 
الكلاب للصيد أو ال 
المسلمين ظاهرة التهجين وأماطه 
المختلفة فنجد أبا عبد الله القروينى- 
الحيوانات الهجينة بقوله: "إن الحخيوانات 
النوخ» ويكون شكلها عجيبا بين هذا 
وذاك"0”". ويصف المماحظ ظاهرة 
التهجين وصفا علميًا بقوله: "إننا وجدنا 
بعض النتاج المر كب وبعض الفروع 
المستخخر بحة منه أعفلم من الأصل "0 ". 


35 


و ا 
امفعاصر 

ويعترف العالم بإسهامات علماء 
الحضارة الإسلامية فى مال تعسين 
النسل الوراثى (أو اليوجينيا 110860108) 
عن طريق انتقاء صفات ورائية معينة) 
وقد بحلى هذا بوضوح فى حرصهم على 
أنساب الخيول العربية بحصر التزاوج 
فيما بينها وبين أفراس أصيلة ذات 
صفات وراثية محددة: وتابعوا اصطفاء 
الصفات على الأنسال القادمة» ومنعوا 
أى تزاوج عشوائى مع أفراد مغمورة أو 
وضيعة النسب» وكان لهذا الأسلوب 
الوراثى أكبر الأثر فى لفت الأنظار بعد 
ذلك إلى استيراد الخيول العربية ودخخوكهما 


فى التهجين مع سلالات أخرى لرفد. 


مورثاتها إحيناتها و6م06)) بتخصائصها 
الفذة كالرشاقة والجمال وضمور البعطن 
والعدو السريع والحس المرهف والذكاء 
المفرط والعرف الغزير وصغر الأذان 
وغيرهاء ولاعجب فى أن يولى 
المسلمون اهتماما خاصًا بالخيل لمنفعتها 
العظيمة فى الجهاد والحج» وقد قال 
النبى وَل فى حقها: "الخيل معقود 
بنواصيها الخير إلى يوم القيامة» وأهلها 
معانون عليهاء والمنفق عليها كالباسط 
يده بالصدقة""), 

الحديث عن "سياسة الحيوات"؛ وهو من 


الفروع الحديثة المعروفة فى علم البيطرة» 
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فعرض داود بن عمرو الأنطاكى فى 
تذكرته فصلا ضافيا عن أحلاق 
الحيوان» وذكر الخبلى منها والاكتسابى 
وكيفية خروج ذلك بالعلاج» فمنها 
سرعة الانتقال من حالة إلى أخحرى 
كالوقوف بعد المشى ويسمى فى الخيل 
"حرنا"» وسببه سوء المركوب وجهل 
المروض لماء وقد تمس الحاحة فيه إلى 
الكى؛ وقد يعترى غير الخيل ويدخل فى 
الوحوش» خخصوصا الأسد والفهد؛ 
وأشد الحيوانات انخرافاً البغل يسى فى 
كل يوم خخصلة محمودة ويحفظ حصلة 
007 000 
الرديئة أيضاً "الكلاد" وهو العض 
والنهش مع هيجان؛ وأكثر ما يكون فى 
الال وقد تحير تلاح إل برد 
أسنانه» لكنه أنكر ما قاله آخرون فى 
علاحه بأن يلقم نحو الحنظل والصير؛ 
لأنه يفضى إلى إدباره عن الأكل فيكون 
سيا لتغير 000 

واتبع علماء المسلمين أسلوبا رائدا 
فى التعرف على أمراض الحيوانات 
والتماس علاحهاء مع ملاحظة ما بينها 
وبين الإنسان من اعتلاف فى الأغذية 
والزكيب» وما يجب لذلك من تعديل 
فى أنواع العلاج وكميات الدواء» 
وتناولت الكتب التراثية بالشسرح 
والتحليل مختلف الأمراض التى تصيب 


أماث 


الحيوانات من خيول وأبقار وثُعالب 
وكلاب وطيور وغيرهاء فذ كر وا البرصس 
والبهق والسعال واليرقان والختاق 
والاستسقاء ووجع القلب وضعف 
الكلى وآلام المفاصل والنفرس والقسروح 
وأمراض العين والحافر وآلات التناسل 
ومعاحة السعوة ير ذللى"0كل وامهد 
اهتمام بياطرة المسلمين ليشمل بعض 
أنراع الطفيليات التى تصيب الحيوانات 
والطيور» فعلى سبيل المقال» قدم 
الصاحب تاج الدين فى كتابه "البيطرة" 
5 يا لعلامات الديدان فى بان 
الخيول والقروح المتولدة عنها» وتطرق 
يفنا إلى تعلفل العلق الذى يصيسب 
الدواب» فإن هى وقعت فى حوفه ذبل 
خمه وهلك"60). 

كذللك تكلم الجاحظ فى كتاب 
"اليوان" عن دور الذباب فى نقل 
الأمراض البيطرية؛ ووصف طرق عبلاج 
وحود الديدان فى بعض الخيوانات» 
وحرص الغطريف الغسانى أن يدون فى 
كتابه "ضوارى العلير" ملاحظاته الهامة 
عن أنواع الطفيليات التى تصيب الطيور 
لجار حة(!؟), 

وهكذا يتضح ثراء النزاث الإسلامى 

بالمعلومات التى تر أنانا لعلم البيطرة 
الذى نطور فى العصر الحديث ليشمل 
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د. أحمد فؤاد باشا 


مياه فرعي عد يجار كا ل منها الآن 
عط مستقلة قائما بذاته. 
خامضسة: 

المغمورة فى ترائنا العلمى الإإسلامى» 
والتى تشكل أساسا لكثير من المياحث 
العلمية الدقيقة التى أصبحت تعامل اليوم 
كعلوم مستقلة نظِرا لاتساع دائر 
البحث فى موضوعاتها. ويبقى هناك 
الكثير من العلوم المنسية التى تاج إلى 
التذكير بها وكشف أصوطًا فى التراث 
الإسلامى على ضوء معطيات العلوم 
الخديفة:؛ مثل عا م وعلم 
اا واخيطات 0 
الخفريات» وعلم الزلازل» وعلم 
الشفرة) وعلم البيزرة» وعلم التمريض» 
وعلم المكتبات» وغيرها» ندعو الله تعالى 
أن يوفقنا إلى تناوها بالبحث والتحليل 
فى دراسات قادمة بإذن الله ونهيب 
بغيرنا من أهل الاختصاص أن يعاونوا 
فى ذلك. 


هذل والله من وراع القمتصد» وآحر 
دعوانا أن الحمد لله رب العالمين. 


1 له السنة الخادية والعشرون العدد رام) 


الهوامش 


)١(‏ راجع فى ذلك: 
012 علا 'أه مكانهن /الا عان امدصره0ت وصتطد لحان" ,عتم عل حان انكل ١”‏ عقن "عكاممة ]1 
حرم ,6 ١ل‏ لظ ,لإاعاع30 ده عمدع انك أن اعفحرد] .“ملم اتفلصنا لفحم تا لئس ناما من تماكتامعكن85 
.(900]) 321-38 


(؟) ينو موسى بن شاكر ثالادة !2 خحوة لمعوا فى, مال لعنوم التعلبيقية ولقية عاشوا: فى لقرن الشالت اشجرتن 


(التاسع الميلادى): قام دو نالدعيل [[111 1001010 برجمة كتابيم "الخيل" كاملا إلى الإلجليزية فى تام 


معهد اذراثت العنمى العربى» جامعة حلب عام امة ام 

[فقة ابن حلكان 551 بن | مت وفيات الأعيان 8 أتباع أبناء الزمان» ؛ القاعرة. الملبعة 5 الممنية. 1 لاعن 

3 0 بو و لعز ب بن إسماعيأ لى الرز را ز اجتزر رق عام لى فى القرنين السادس والسابء بع أطبجر يسم ن (العا لعانى عشر والقالتك شر 
الميلداديين). تر جم عيل كتايه المذ كو راف الالليرية عام 1514م 

رد) حورج سارتون, مقندمة فى تاريخ العذم. 

(5) دونالدهيل؛ ترجمة كتاب الجامع بين العلم والعسل لنافع فى صناعة 'خيل لنجزرى؛ نشر دوردرشت:> ديدل 
كلاذام. 

(90) أ“مد يوسف الحسنء تقى الدين والغهندسة الميكانيكية مع كتاب الطرق السنية فى ١‏ الآللات الروحانية من الترن 
السادس عشرء جامعة حلب؛ معهد التراث العلمى العريى كلاكام, 

(8) جوان فيرنيه: الإنحازات الميكانيكة فى الغرب الإسلامى: جهلة 7مرم الأمريكية. : الترجمة العربيسة, الكو فته 
أكتوبر نوفمير (مجلد )٠١‏ 455١م‏ وكان هيل قد نشر مقالاً عن كتاب المرادى فى مجلة تاريخ العلرم 

3 نه 7 

العربية» ع١ )١917(‏ ص حصس: 54-1517 . 


َي 
1 


4 الشحربة الببيطة التى شبريها الطلاب فى العمل للتأكد من صحة هذه الحقيقة العنمية يضعون فيها ناقوسا 
زجايً فرقه ساعة ذات حرس يدق (منبه)» ويستخدمون مضحة هوائية لتفريغ ما يمكن إفراغه من هوام 
الباتوين يسمحوك يدول المواة ء تحت الناقوس مرة أخحرس؛ فيلاحظون أن صوت دقات الجرس ينفت 
رويداً رويد أشناع تفريغ الناقوس من اغواءء ثم يشتد الصوت عندما يدغيل المواء فى الناقوس. 

(١٠)د.‏ أحمد فؤاد باشا. التراث العلمى للحضارة الإسلامية ومكانته فى تاريخ العلم والخضارة» الطبعة الثانية. 
القاعرة فى 13/5: ص 85. 

)١١(‏ قدرى حافظ علوقان. العلوم عند العرب. سسسلة الألف كتاب. مكتبة مصر بالفجالة. يدون تاريخ للشر. 
صم 1 . 

.3741 عسر فرواخ. تاريخ العنوه عند العرب. در العدم للدلابيين. بيروت 141/9م. ص‎ )١١( 


المعار ف 3 اع حجن ١١7‏ ومابعدها. 


0 
5 


(9١)د.‏ . محمد عاطف العراقى ؛ الفلسفة الصبيعية عند اب سينا :5 


دواو إأسا 


أبحاث . علوم منسية فى ترات المسلمين د. أحمد فؤاد باشا 


.5١8 عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب. مرجع سابق؛ ص‎ )١4( 

)١١(‏ كمال الدين الفارسى. كتاب تنقيح المناظر لذوى الأبصار والبصائر. الجزء الأول: الهيعة المصرية العامة 
للكتاب» 5١5‏ ١ه‏ - 385١م‏ ص 18٠‏ وما يعدها. 

الات8]1 ,.عس] بعأطملك ع كعمة8 ,286 - 285 ررم ,لاملا ,ذعأولاط2 ,مممطساعط .آهة (16) 
ال 0 

)١0(‏ د. على الدفاع ود. جلال شوقى» أعلام الفيزياء فى الإسلام؛ عل؟ء موسسة الرسالة» سيروت 
عدم ؤةامء ص 13. 

(18) د. أحمد فواد الأهوانى, الكندى فيلسوف العربء الميئة المصرية العامة للكتاب 385 ام ص ١5١‏ وما 
بعدها. 

)١13(‏ راحع فى ذلك: تاريخ العلم والتكنولوجياء النزء الثانى: القرنان الثامن عشر والتاسع عشرء تآليف: ر.ج. 
فوربس» أ. ج. ديكسير هوز» ترجمة: أسامة أمين الخولم» مراجعة/ محمد مرسى أ“مد. سلسلة الألف كتساب 
(الثانى). الهيئة المصرية العامة للكناب 3157١م.‏ ص 58.وبّْجدر الإشارة إلى ما جاء فى هذا الكتاب من 
اعتبار "سابين" رائدا فى بال بناء قاعات استماع الموسيقى على أساس علمى؛ وكنا نتمنى أن ينوه فى 
الزجمة العربية على الأقل إلى الريادة الحقيقية لعلماء المسلمين فى مال عندسة الصوتينات. ولعل هذا يو كد 
أعمية الحاحة إلى ثنقية الكتب العلمية من المغالطات التارئنية التى تسربت أو تتسرب إلى ثقافتنا وتهدف إلى 
طمس الدور الرائد تضارتنا الإسلامية فى دفع حركة التقدم العلمى والتقنى. 

)٠١(‏ د. محمد عبد الله الصديق. بعض المفاهيم والمصطلحات العربية عند الغزى فى دراسة علم التربة» ندوة التراث 
العلمى العربى للعلوم الأساسية» طرابلس ليبياء ديسمير .195٠‏ 

(1؟) المرجع السابق. 

(؟؟) د. محمد وليد كامل» دراسات حول واقع التربة فى المنطقة الحافة عند القلاحين العرب". ندوةٌ التراث العلمى 
العربى للعلوم الأساسية» طرايلس ليبياء ديسمير .115٠‏ 

(11) المرجع السابق. 

(4؟) د. محمد عبد الله الصديق» مرجع سابق. 

() د. محمد عبد الله الصديق؛ مرجع سابق. 

.١55 د. أحمد فؤاد باشاء التراث العلمى للحضارة الإسلامية. مرجع سابق. ص‎ )١6( 

(117) المرجع السابق. 

(18) مقل قوله تعالى: «إإنا كل شىء خلقناه بقدريّه [سورة القمر: 43]. وقوله عر من قائل: إوالأرض 
مددناها وألقينا فيها رواسى وأنبتنا فيها من كل شىء موزون# [سورة الحجر: 15]. 

(3؟) راجع فى ذلك: د. أحمد مدحت إسلام. التلوت مشكلة العصر. عا المعرفق0 الكريت 141١‏ ه/ 
م. 


(0) رواه مسلم. 


هو أس 


مجلة رامستعر السنة الحادية والعشرون العدد رلام) 
امعاحصر 
(1) رواه أبو داود وأحمد ومسلم. 1 
(11) ابن قيم المدوزية. الطب النبوى» دار مكتبة الحلال. بيروت لبنان. بدون تاريخ للنشر. 
(9") سورة الروم: .4١‏ 
(9؟) د. أحمد فزاد باشاء التراث العلمى للحضارة الإسلامية. مرجع سابق. 


(د؟) زكريا بن محمد بن محمود القزرينى. عجاتئب المخبالوقات وغراتب الموجودات. بيروت ١3177‏ 

(71) عمرو بن بعر اللداحل, الأبيوان. تحقيق عبد السلام محمد هارون. متلبعة مسعلفى الحلبى. مصر 351١‏ ١م.‏ 
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سد الى 


أفاض الكتّاب عقب انتقال روح 
أستاذنا إلى الملا الأعلى فى ذكر مآثره 
الفكرية وما أكثرهاء اسمحوا لى قبل أن 
أتساول موضوع إشكالية الأصالة 
والمعاصرة أن أذكر انطباعين فى نفسى 
عن أستاذنا الجليل. 


الأول: أنه أزال عن الفلسفة تلك 
السمعة السيئة التى لحقتها فجعلتها 
مزادفة للتمرض والتعقيده؛ ورا كان 
الفارابى وابن سينا مسؤولين عن ذلك 
عن عمد أو غير عمد فتللت هذه 
السمعة السيئة تلاحق .الفلسفة على 
مدى أكثر من عشرة قرون حتى شاع 


إشكالبة الأصالة والمعاصرة قراءة 
انى كتاب (المعقول واله معقول) 
للدكتور زكر نجيب محمود 
لله أحمد مكحموذ صبحي لذ 


بين الناس عبارة '"بلاش فلسفة" فيما لا 
شأن للفلسفة بد إلى أن جحاء أستاذنا 
فمحا عن الفلسفة تلك الوصمة» وعرّفنا 
أن أَعْقَدَ موضوع يمكن أن يعرض 
بأوضح أسلوب» وأن الغموض إنما 
يرحع إلى أن الفكرة مشوشة غسير 
واضحة فى ذهن صاحبهاء ولا شأن 
لذلك بعمق الفكرة أو صعوبة الموضوع؛ 
ورا أعان أستاذنا على ذلك أنه كان 
أديًا بقدر ما كان متفلسفا حتى لقبه 
العقاد بأديب الفلاسفة أو فيلسوف 
الأدباء» وهو لقب سبق أن أطلق على 
أبى حيان الترحيدى الذى كان بدوره 
يعرض أعمق الأفكار الفلسفية فى 


(ع) أستاذ الفلسقة الإسلامية بكلية الآداب :- جامعة الاسكندرية. 


الى إد 


جلة (امستلم 
المعاصر 
أسلوب جزل رصين حال من أى 
تعقيك, 


الثانى: ما أثاره الدكتور زكى ميب 
من نشاط فكرى منذ أن تولى التدريس 
بالجامعة» وقد أشار إلى ذلك الدكتور 
فؤاد زكريا فى مقدمته للعدد التذكارى» 
ولكن الأمر لا يتعلق فحسب يمن 
أسعدهم الحظ بالاستماع إلى محاضراته 
الجامعية» وإنما بلغنا ذلك الصدى عن 
ذلك الأستاذ الذى أثار حواراً فلسفيًا لم 
يكن من قبل» فما من أستاذ فلسفة ألفَ 
كتابًا فى الفلسفة العامة أو فى المنطق إلا 
وككان عليه أن يسو إل آرائنة فى 
الرضعية المنطقية مشايعة أو نقدًا فى 
أغلب الأحيان» وما كان ذلك قائمًا فى 
الدوائر الفلسفية فى اللجامعات العربية 
من قبل. 

نأتى بعد ذلك إلى موضوع إشكالية 
الأصالة والمعاصرة فى فكر زكى بحيب» 
ونظرا لكثرة مؤلفاته فى هذا الموضوع 
على مدى يزيد على ثلاثين عاما يما لا 
يمكن أن تخصره محاضرة أو مقالة» فإنى 
أكتفى بالاستناد إلى كتابه: (المعحقول 
واللا معقول فى تراثنا). 

يطرح أستاذنا فى مقدمة الكتاب 
السؤال: كيف السبيل إلى ثقافة نعيشها 
اليوم ميث تمع فيها ثقافتنا الموروثة 
مع ثقافة هذا العصر الذى ياه شريطة 


السنة الحادية والعشرون العدد (81) 


ألا يأتى هذا الاحتماع بين الثقافتين 
تماورًا بين متنافرين بل يأتى تضافرًا 
تنسج فيه خيوط الموروث مع خيوط 
الس 

يلاحفل أنه قسم موضوعات كتابه 
إلى قسمين: قسم عرض فيه لبعض 
م_لاهر المعقول من ترانا الذكرى» 
وقسم ثان عرض فيه بجوائنب من 
اللامعقول من هذا التراث» ولقد أتى 
اختياره لبعض مظاهر المعقول متنوعاً بين 
علم الكلام والأدب والفلسفة واللغة 
والبلاغة» فمن العلاف والنفلام فى علم 
الكلام إلى الجماحل فى الأدب» ومسن 
إخوان الصفا وأبى حيان التوحيدى فى 
الفلسفة إلى ابن جنى والجرجانى فى 
اللغة والبلاغة» ومن إعجاز القرآن عند 
الأخير إلى ما نسب إلى ابن الروندى من 
إلحاد؛ ومن المعرى إلى ابن سيناء ثم 
يقف وقفة طويلة عند أبى حامد الغزالى. 


يلاحظ أنه كعادته كان ا فى 
تعبيراته) فحدد ما يعنيه من تعبير 
"المعقول" بعد أن عرض لمعناه لدى كل 
من المثاليين والتجربيين؛ فالمعقول كما 
يعنيه: هو ما ترتبطط فيه الأسياب 
بالمسببات» أو هو استدلال كانتقال من 
حزئى إلى كلى» أو من متعين إلى مرد. 


لدج وى اس 


نقد كتب إشكالية الأصالة والمعاصرة 


د. أد محمود صبحى 


أما اللامعقول فإنه نقيض ذلك» 
ويسستند إلى الانفعالات والعواطف 
والرغبات» وأوضح أمثلة له فى تراثنا 
الفكرى التصوف والسحر والتنجيم» 
وقد أفاض فى ذلك بذكر نماذج من 
اللامعقول لدى بعض الصوفية. 

ثم ينتهى إلى حكم عام بأن المعقول 
وحده هو الصالح لربط الحاضر 
بالماضى- أما اللامعقول ففيه تعطيل 
لقواعد الفكر وقوانين الطبيعة» وأن لا 
شىء فى التصوف إلا أن يتحلى العلماء 
فى عصرنا بما كان يتحلى به الأولياء من 
مُثئل أخخلاقية عليا. 

وإذا حاولت أن أقتصر فى الحديث 
بين هذه العلوم المتعددة على ما يتعلق 
بتخصصى فأثتفير من مجال المعقول 
حديثه عن علم الكلام ومن مال 
اللامعقول حديثه عن التصوفء ئم 
تعليق عام على إشكالية الأصالة 
وللغاضرة كينا فطلي لد موي وكن 
يلاحظ أنه حين عرض لقطبسى 
المعتزلة: العلاف والنظام أنه احقار 
موضوعات تتعلق بالإلميات دون 
العلبيعيات» ثم ارتأى- وهو فى ذلك 
مق- أنهما لما يتأثرا بعلوم اليرنان أو 
فلسفتهم» إذ ما أثر الفلسفة اليونانية فى 
مسائل تتعلق بالصفات أو الإرادة الإلهية 


أو حرية الإرادة وصلتها بالعدل الإلحسى 
أو إعجاز القرآن. 

بصدد ما يصح من هذه الموضوعات 
لعصرنا انتهى إلى الحكم بأنهما- أى 
العلاف والنظام- لم يقدما لعصرنا شيئاء 
وإنما يمكن فقط محاكاتهما فى الرقفة 
العقلانية فى المسائل المعروضة أى فى 
المنهج دون ا ملوضوع) وقد كان هذا 
يقتضى منه أن يشير إلى رأى العالاف 
فى رفضه الإعان تقليدًا» وحكمه عليه 
بأنه إكان ظنى غير يقينى» فأرسى بذلك 
فى الوحدان الإسلامى التعبير» "ربنا 
عرفوه بالعقل" كما لم يشر كذلك إلى 
حديث النظام عن الشك» وأنه لا يقين 
إلا ولابد أن يسبقه شك. 

وأما بصدد الموضوع فإن المسائل 
التى ذكرها أستاذنا للعلاف والنظام- 
كما سبق أن أشرت- متعلقة بالإلهيات» 
وفى هذا الصدد إما أن ينزع الإنسان 
فى أى دين نزعة عقلانية» وإما أن ينزع 
نزعة سلفية تقليدية؛ وإما أن يحاول 
التوسط بينهماء وكانت النزعة العقلانية 
التى تبناها أستاذنا والتى اعتبرها الخالد 
من تراثنا تقتضيه ألا يستبعد ما يدعو 
إليه» أو أن يكم بالنفى على كل تراث 
المعتزلة وريما علم الكلام بأكمله إلا إن 
كان قد تعاشى لسبب أو لآخر كل ما 
يعت بسبب ما إلى العقيدة أو الدين. 


اه ١ذ-‏ 


مجلة (مستلم 
ماال00” ورع) صر 


ننتقل بعد ذلك إلى حديفه عن 
الغزالى الذى رآه قد جمع بين المعقول 
واللامعقول. 

يصف أستاذنا الغزالى بأنه قد طالت 
قامته حتى رآه المسافر من بعيد كالنخحلة 
الفارعة» وأنه ألقى بلله على العصور 
التالية له؛ حتى لنحس وحوهه معنا إلى 
يومنا هذا نهابه وُنشع لسطوته؛ وإن 
الناقد له ليتزدد مائة مرة قبل أن يقدم 
على نقده؛ وأنه ل يكتب ما كتبه ليملا 
الصحفى بزخرف اللفظ ولا ليلهى قارئه 
بقدرةٌ يتظاهر بها أمامه ليتعالم فى 
كذبء بل كتب ماكتب مخلصا 
مادقا : 

ومع ذلك فإنه قد لاحظ أن الغزالى 
قد ظهر ليكون قوة رجعية قابضة تمسك 
الناس دون الانبثاقة الحرة المغامرة» وأنه 
من أقوى العوامل التى أثرت فى بحرى 
ناريخنا الفكرى فحمدته وانتهت به إلى 
الركود الذى ساد حياتنا العقلية قروناً 
طويلة» وما ظنك برحل كتب مؤلفه 
الضخحم العظيم "إحياء علوم الدين" فى 
أربعة بجلدات مديدة الطول ليرسم 
للمسلم حياته بالمسطرة والفرجارء 
فيحدد له كل لفظظلة يفوه بهاوكل 
خعلوة يتحركها؛ لكى يضمن إسلامه؛ 
جد له كيف يأكل وكيف ينام وكيف 
يسافر» وكيف يعاشر زوجحه وأولاده 
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وأصدقاءه... يعدد له كل صغيرة وكبيرة 
من حياته كيف ينبغى أن تكون؛ لكى 
يكون مسلما صحيح العقيدة والسلوك؛ 
فماذا بقى إذن للإنسان ليتصرف فيه 
بالتلقائية الحرة ليكون مسؤولاً ما يقشرره 
لنفسة؟ 

إن الغزالى على قدر عظمته كان هو 
الرجل الذى أغلق باب الفكر الفلسفى 
أمام المسلمين» فلم يفتح بعد ذلك إلا 
بعد أن مرت ثانية قرون فتحت 
للمسلمين بعدها أبواب حضارة حديدة 
هى حضارة أوربا الحديفة: إنه الرجل 
الذى صاغ للمسلمين نموذحاً نظريا 
لطريقة العيش أصبح لم كالقيد الذى 
يغل اليدين والقدمين واللسان معاص 
5 إنه وضع لحياة المسلم قالبا من 
حديد لم يعد بعدها قادرًا على أن 
يتحرك بتلقائية الإنسان المفكر. 

لست بصدد الدفاع عن الغزالى» 
على العكس فإنى أوافقه فى كثير نما 
قال» ولكنى فقط أتساءل: من المسثول 
عن ذلك» ومن الذى يستصق أن يوحه 
إليه النقد؟: الغزالى أم الذين شايعوه فلم 
ييدوا عن شيىء ثما قال إلى حد أن قال 
أحدهم: كاد الإحياء أن يكون قرآنا. 

ولا يتعلق الأمر بالغزالى وحده؛ فقد 
وجه مثل هذا التقد إلى أرسطر بعسدد 
منلقه الذى ساد فكّر البشرية ما يقرب 


واس 


نقد كتب إشكالية الأصالة والمعاصرة 


د. عد محمود صبحى 


من عشرين قرناً: هل أرسطو هو 
المسول أو شراحه الذين ران نهجهم 
على عقول الناس طوال هذه القرون؟ 
رقل مثل ذلك عن سان أوحمستين 
وكتابه (مدينة الله) الذى كان الدستورر 
الروحسى والسياسى لأوربا طوال 
العصول الوسطىء لمن ينبغى أن يوحه 
النقد للأتباع أو للمتبوع؟ 

وبعد هذا التقد ينبهنا زكى نميب إلى 
حقيقة هامة وهى خطورة الخلط بين 
اللنسبى والمطلق» فإذا صصح أن يكون 
للأكل أو للسفر مثلا آداب بعينها 
تصدق على ظروف ممددة برمانها 
ومكانها فلا يصح أن تنقل الصورة 
النسبية المحدودة بالزمان والمكان المعيسين 
هذه لنجعلها صورة مطلقة تصدق على 
كل زمان ومكانء وبالتالى نلتزمها فى 
لروفنا الراهنة على بعد الخلاف بين 
الحمالتين؛ قم يشير إلى أسلوب تساول 
العلعام قديما وأسلوبه الآن. 

بصدد هذه الحقيقة: هل الأمر كله 
نسبى يتغير تمامًّا من زمان إلى زمان؟ 
كيف يتم إذن التواصل التضارى بين 
الأحيال حتى يحتفظ أمل كل حضارة 
خصوصية تميزهم عن سائر التضارات؛ 
كى لا يجرفهم التيار فلا تبقى هم 
مقومات؟ فإن تناول المسلم طعامه 
بالشو كة والسكين مقتديا بالأوربى 


نقلعا عن اول بأطائيه كما كان ينا 
أحداده فعليه أن يعتفظ بتناوله بيده 
اليمنى دون اليسرى» فيوفق بذلك فى 
أبسط أمور حياته بين قديم موروث 
وبين حديث صحى مرغوب. 

ننتقل بعد ذلك إلى الشق الثانى مسن 
الراث» يقرر الدكتور زكى بحيب أنه لا 
يمل كلمة "اللامعقول" مثقال ذرة من 
معنى الزراية» وإنما بجرد التمييز بين 
صنفين غعتلفين: صنف ميسوم .يسم 
التفكير العقلى» وصنف يخلو من سمة 
التفكير العقلى» وإنما يستند إلى الوحدان 
والعاطفة» ثم ينتهى بعد ذلك إلى تقريسر 
حقيقة ثم إلى حكم. أما الحقيقة فهى أن 
تراث أسلافنا مزيج مسن معقول ولا 
معقول ص 258 أما الحكم فهو أن 
الجائب العقلى وحده هو الذى يصلح 
للاستمرار بين ماض وحاضر؛ لأن 
حالات الوحدان لا يجوز نقلها من حيل 
إلى آخر. 

أما عن الحقيقة التى قررها فلا تختص 
بذلك ثقافتنا فإن جمييع الثقافنات بلا 
استثناء مزيج من معقول ولا معقول» 
ولقد أشار الدكتور زكى نفسه إلى 
النزعة الرومانسية فى الأدب التى تستند 
إلى الوحدان والعاطفة» كما أشار إلى 
اللا شعور لدى علماء التتحليل النفسى» 


وبمكدن أن نضيف إلى ذلك النرغسة 


لا, إ- 


بجلة ١‏ 5-85 
(لمفعاصر 
السريالية فى الفن» هذا بصدد الحضارة 
الأوربية الحديفة؛ ولا يتسنى فهم هذه 
الحضارة على أنها علم وفلسفة وطرح 
جحانب اللامعقول فيهاء والحضارة 
الإغريقية هى بدورها مزيج من الإلياذة 
والأوديسة إلى حانب منطق أرسطو 

وهندسة إقليلدس. 

بصدد تراثنا يركز أستاذنا بصدد 
اللامعقول على التصوف؛ ثم يقرر 
حكما عامًا: ليس علينا من حرج إذا 
وقفنا موقف الرفض بّماه مسا زعمه 
المتصوفة فى طريقة وصوهم إلى الحق» 
ثم يقول: إن كل ما ذهب إليه الصوفيية 
إنما يندرج تحت اللامعقول من تراثنا 
الذى ينبغى الإعراض عنه. 


لقد سبقت الإشارة إلى أن للامعقول 
خلودًا فى تراث الحضارات اللأخجرى» 
فلا يندثر رد كونه "لا معقول" هذا 
اللامعقول» بينما يحضرنى فى ذلك تمييز 
برحسون بين دين سكونى مغلق يدعو 
إلى الخرافة ويشيع فى الإنسان المنوف 
من قوى الطبيعة» ومن ثم فهو دون 
روحية» ويشيع فى الإنسان السكينة 
والطمأنينة» ويسث الحب فى بحنبات 


السنة الحادية والعشرون العدد رك1ه) 


النفس البشرية» وأنه لا يمكن أن تكون 
طبيعة الدين واحدة فى الخالتين. 

ومن ناحية أخحرق فقّك ألزم أستاذنا 
نفسه فى كتابه بتمييز بين معقول يقبل 
ويؤحذ به منهجًا أو موضوتاء ثم بين 
لامعقول ينبدذ ويرفض حرد كونه لا 
معقول» والواقع أنه قد أدهشنى هذا 
الحكم من مفكر يجمع بين الفلسفة 
والأدب. 

إن الأمر فى نظرى ليس تفرقة بين 
معقول ولا معقول وإنما بين زمانين: 
زمن تزدهر فيه الحضارة فترتقى فيه 
النظرة إلى اللامعقول حتى يغدو 
معقولاء وبين زمن تنمط فيه النضارة 
إلى درك يهبط فيه اللامعقول إلى 
مستوى الخرافات؛ امحوا لى أن اذكر 
فى ذلك مثالين: أحدهما قد ذكسره 
أستاذنا فى كتابه فبى استفاضة وهو 
"كرامات الأولياء" فيأحذ على القشيرى 
قوله: إن الكرامات لا تناقض العقل» 
كما يأخذ عليه خلعله بين عبارة دينية 
وهى قوله "إنها تتم .كشيئة الله" وبين 
مصطلح منطقى هو قوله: إن الكرامة 
ممكنة أو جائزة. 

إنى لا أعنى إطلاقاً الدفاع عن 
الأولياء ولا عن كراماتهم» وإنما جرد 
تحديد مفاهيم الألفاظ كماعلمنا 
أستاذناء القتضية هى أن القشيرى يدرج 


لامو ا 
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الكرامات من حيث الجهة فى المنطق 
تمت الإمكان أو الجمواز» بيئما يرى 
أستاذنا أنها تناقض العقل» ومن ثم 
يدرحها تمت الاستحالة» ويذكر لذلك 
مثالا يستنتجه هوء وهو أن صاحب 
الكرامة يمكن أن يظهر للجائعين خميرًا 
دون أن يكون هناك دقيق ولا أن يكون 
هناك القمح الذى يسبق الدقيق ولا 
النزبة التى تنمو فيها شجرة القمح» ثم 
يتساءول كيف يتم له ذلك و كيف لا 
يتناقض ذلك مع العقل. 

لندع جانبًا ما شاع عن الكرامات 
فى العصور المتأخرة من التصوف والتسى 
جعلت الولى قادرًا على حرق نواميس 
الكون؛ فيستطيع المشى على الماء أو قطع 
المسافات الشاسعة فى خطوات أو أن 
يضع أمامنا حصبرًا دوك دقيق ولا قمح» 
ولنعد إلى المعنى الدقيق للكرامة إيان 
ازدهار الحضارة الإسلامية» فلم يكن 
معناها أن الصوفى أو الولى يريد شيئاء 
وأن الله يحقق له كل ما يريد حتى لو 
كان مناقضًا لنواميس الكون» لم يكن 
هذا المعنى واردًا إطلاقا فى العصور 
الأول ؛ ذلك أن الصوفى فاقد الإرادة 
تماماء وإرادةٌ الله سابقة بل مقيدة 
لإرادته فى كل ما يقول وما يفعل؛ 
يقول الإمام حعفر الصادق فى تفسير 
قوله تعالى جؤوما تشاءون إلا أن يشاء 


اللهك: إن الله قد جعل قلرب أوليائه 
متعلقة مشيئته» فإذا شاء شيئاً شاءوه 
فالله هر الذى يشاء أول» ومشيئة الولى 
لاحقة ومترتبة على مشيعة الله تأملوا 
معى دعوةٌ يوسف على نفسه بالسجن 
#إرب السجن أحب إلى ثما يدعونسى 
إليدي أما كان أولى بيرسف بعد أن 
كادت له امرأة العزيز وافتتنت به نسوة 
المدينة أن يقول: يارب خلصنى من 
كيد النساى ولكن حرى حكم القضاء 
الإلمى على يوسف بالسجن, فكان أن 
دعا على نفسه به. 

وينسب إلى الإمام حعفر نفسه أنه 
حين قتِلّ عمه زيد أنشد أحد ولاه بنى 
أمية قائلاً: 
صلبنا لكم زيدا على جذع غفلة 

ول نر مهديًا على الجذع يصلب 

فكان أن رفع الإمام حعفر يديه إلى 
السماء قائلا: اللهم سلط عليه كلبًا مسن 
كلابك ينهشه.؛ فلم يعض وقت حتى 
كانت الذئاب قد افترست الوالى فى 
طريقه من الشام إلى الكوفة؛ هى فى 
الظاهر دعوة مستجاية؛ ولكنها فى 
حقيقتها أن الله قد أحرى على لسانه ما 
قدر على هذا الوالى منذ ولادته (الحكم 
ابن العباس الكلبى) من أن يلقى حتفه 
صريع الذئاب» وإلا فلم ْم تكن دعوة 
حعفر الصادق على من قتل عمه أو على 
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جلة 597 
المعاحصر 
الخليفة هشام بن عبد الملك الذى أمر 
بالقتل» إن الصوفية الأوائل قد اشترطوا 
فى الكرامة ألا يدعيها الولى ولا حتى أن 
يلحظها؛ لأن ذلك يخرحه من إرادة الله 
إلى إرادته هوء وخترج _الكرامنة نتن أن 
تكون فعلاً خالصا لله 

00055 
الكرامة حائزة أو ممكنة وليست مناقضة 
لحكم العقل» إذ لا يزيد الأمرعما 
يصدر عن أطفالنا أحياناء ويعبر عنه 
بالمثل الشائع: شحذوا فالكم من عيالكم» 
ا 
الأولياء وفال العيال غير مقنع» فتأملوا 
عيذ هذه العبارة لأحدهم: الصوفية 
أطفال فى حجر الحق. 


بهذا التفسير يغدو اللامعقول 
معقولاً» والمستحيل ممكناً أو جائرًا 

لنأت إلى المثال الفانى الذى يغوص 
فى أعماق اللامعقول حتى ينكره كل 
أصحاب النزعة العقلية بلا استثناء 
وأعنى بذلك الحسدء واسمحوا لى أن 
ألخص لكم ما قاله عنه الحارث المحاسبى 
ت 47 هه حتى سما به إلى مستوى لا 
يتعارض مع العقل؛ يعرف اللحارث 


الحسد بأنه تمنى الحاسد زوال النعمة عن 


لأنه لا يكون عادة بين الأغراب أو 
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الأعداء. وإنما بين الأقارب أو الأصدقاء 
أو أصحاب الحرفة الواحدق وإن أول 
شر وقع على الأرض كان حين قتل 
قابيل أساه هابيل حسدا. 

ن ثنات إل كرم الرضرع مل 
يستطليع الخاسد ممجرد النغطر أو العين أن 
يلحق الضرر بالحمسود؟ يجيب الحارث 
امحاسبى فى عبارة قاطعة رائعة: لو 
كانت المقادير صرى وفق هصوى 
الحاسدين لما بقيت على أحد نعمة: هذا 
قوها انبا بن انااادر لس ند ود 
صنفين من الموضوعات؛ صنف يندرج 
تمت معقول يقبل» وآخمر ينادرج تمت 
لامعقول يهجرء وإنما هى تفرقة بين 
زمانين؛ زمن تزدهر فيه الحضارة فيسمو 
فيه الفكر إلى تحليل عقلانى وزمن تبحط 
فيه الحضارة فيهبط الفكر إلى مستوى لا 
عقلانى خخرافى» وإن ذلك لأمر تستوى 
فيه كل الحضارات أو الثتافات. 

وقى هذا الصدد أذكر واقعة 
شخصية بينى وبين أستاذى بصدد 
اللامعقول» ففى لقاء معه سعدت فيه 
قلت له: هناك من اللامعقول ما لا سبيا 
إلى إنكار الاعتقاد فيى ثم ذكرت له 
الحديث النبوى: "داووا مرضاكم 
بالصدقة" حقيقة لا علاقة سببية بين 
الدواء والصدقة أو بين الشقاء 
والإحسان؛ ولكن هناك أمرًا فيا 
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يدفعنى إلى الاعتقاد بذلكء اسمحوا لى 
أن اعيزف لكم أنى كنت خبيثاً فى 
طرح هذا السؤال؛ لأنى كنت أعرف 
تماما كرم أستاذنا- عليه رحمة الله- 
وإنفاقه على الكثيرين من تلاميذه 
المتفوقين أو المحتاحين» ورعا لا يفوقه فى 
ذلك أحد من أساتذتنا سواء فى قسم 
الفلسفة أو فى كليات الآداب فى 
جامعات مصر»ء ومن ثم فإنه ما إن سمع 
السؤال حتى انفرحت أساريره عن 
ابتسامه عريضة تنم عن الرضاء ولكنه 
فسر الأمر بعقلانيته فى ضوء المذهب 
ابرجماتى وهو أن حديث الرسول 8# 
يدفع المعتقد به إلى الصدقة والإحسان» 
وبذلك يكون قد تحقق هدف عملى 
نط ار 

لم أقتنع تماماء ولكن ذلك لا يعنى 
أن هناك سببية ضرورية بين الإحسان 
والشفاء حتى لا تنالنى السخرية اللاذعة 
التى وجهها فولتير إلى أصحاب العناية 
الإلمية حين قال: إن زلزال لشبونة لم 
ييز بين دور العيادة ودور الدعارة») 
ولكن هناك رابطة خفية ربما يحكمها 
الدعاء: (اللهم لا أسألك رد القضاء 
ولكن أسألك اللطف فيه)» وللرسول ي 
حديث آخحر ممائل يرد فى إعلانات لحان 
الزكاة بالكويت: (صنائع المعروف تقى 
مصارع السوء). 


د. أحتمد محمود صبحى 


وأخيرًا يجب أن أطرح التساؤل: هل 
استطاع الدكتور زكى تجيب: حل 
إشكالية الأصالة والمعاصرة التتى كرس 
لما جهده وأعمل فيها فكره على مدى 
يزيد على ثلاثين عاماً فى صبر وآناة 
وموضوعية وحياد وأمانة وإخلاص؟ هل 
استطاع أن ينسج حيرط الموروث مع 
خيوط العصر على نحو يمكن القول: إن 
إشكالية الأصالة والمعاصرة قد تم حلها 
على نحو أزال قلق النفوس وحيرة 
العقول؟ وإن لم يكن الأمر كذلك فهل 
ذلك راحع إلى قصور فيما كتب أو إلى 
ظروف محارحة عن إرادته؟ 

اذك أنه قل علسروق سح يقري 
وجهت إلى جهة علمية أحنبية بعض 
أسئلة كان مسن بينها سؤالان يتعلقان 
عوضوعنا الأول: ما تفسيرك أن مصر 
فى الثلاثينات والأربعينيات قد أنهبت 
طه حسين والعقاد, ولم تنجب مثلهما 
فى الخمسينيات والستينيات مع أنها قد 
استقلت. 

.كنت آنذاك مشغولا بالقراءة عن 


الحضارة الإغريقية» ومن ثم قلت على 


الفور: لقد تطر على بالى الآن أثينا 
وأسبرطه فلما سئلت عما أعنيه قلت: 


ول أنمبت أثينا سقراط وأفلاطون وعاش 


الدكتاتورية العسكرية فى أسبرطه أن 


للك 


مس المغافصة 
تنجب حتى سوفسطائيًاء هل كان 
أستاذنا سيوع الحظ أن عاش معظلم حياته 
الفكرية فى الزمن الأغبر من حكم 
العسكر؛ لن أشير إلى ناحية من النواحى 
العسكرية أو السياسية أو الاقتصادية أو 
الاحتماعية أو حتى الخلقية ولكين 
أكتفى .ما يدعو إليه زكى بيب دوما: 
من تعديد دقيق لمعانى الألفاظء كيف 
عكن أن تتحقق هذه الدعوة وقد زيفت 
معانى الألفاظ كما زيفت إرادة الأمقع 
ليس فحسب ألفاظا مثل الديمقراطية 
والاشتراكية والعدالة الاحتماعية» بل 
حتى معانى الحرية والعزة والكرامة؛ إن 
الأمر كما يقول الشاعر: 

ولن يبلغ البينان يوماً تمامه 

ما دمت تبنيه وغيرك يهدم 

ولكن قد يرد السؤال: أما كان على 
المفكر الكبير أن يقو م الاعوحاج ويقاوم 
الانخراف؟ أحيانا يرد على هذا الخاطر 
وأقول: لقد كتب توفيق الحكيم كتابه 
"غياب الوعى" بعد هزيمة 2١9517‏ فماذا 
كتب زكى نجيب؟» وأحياناً أعتذر له بما 
اعتذر طه حسين عن نفسه إلى عبد 
الرحمن الشرقاوى قائلاً: العسكريون 
حمقى» ومن الحماقة أن تتحامق على 
الحمقى! 

أما السؤال القانى فكان يتعلق 
بتصورى لسمات الشخص الذى يجدد 
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الفكر العربى» فأحبت أن يكون أزهريًا 
حاضلاً على لاتير والد كتوراة من 
إحدى الجامعات الأوربية» وأن تلتقى 
وتتلاقح فيه الثقافنان العربية الإسلامية 


والأوربية الغربية. 


لقد كان فى ذهنى آنذاك رفاعة رافع 
العلهطاوى فى القرن التاسع عشر» ثم 
محمد إقبال فى القرن العشرين والأخير 
تلقى تعليمه الدينى فى لاهور ثم 
الماحستير من إخل:زا والدكتوراه مسن 
ألمانياء وقد تمكن من أن يمدد الفكر 
الدينى على مو جمع حوله مسلمى 
اطمنك, 


إن فى كل حضارة ناهضة محورًا 
م ركزيًا عنه تنبثق مختلف مغزاهر الثقافة) 
وإن الدين هو انحور المركزى للحضارة 
العربية الإسلامية» أمكنه أن يؤثر فى 
مظهر يبدو بعيدًا كل البعد عن الدين 
كالفن» كما لاحظ ذلك شبتجلر فجاء 
التعبير الفنى فى الحضارة الإسلامية ممثلاً 
فى الزخحرفة: حطوط يمردة لأن إله 
المسلمين مفارق منزه عن التشبيه 
والتجسيم» ونفر المزاج الإسلامى من 
الئحت لا لقرب عهد المسلمين الأوائل 
بعباده الأوثان كما يقالء وإنمالمافى 
النحت من تعبير عن تمسيد لا يلائم 
المزاج الإسلامى؟ 
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وإذا كان من الواضح أن العلوم 
الدينية واللغوية قد انبثقت بسبب من 
الدين» فلنا أن نتساءل: ول تحلت 
عبقرية الخضارة العربية الإسلامية فى 
اكتشاف علم الكيمياء؟ مرة أخحصرى 
بسبب من الدين» ويشار ععادة إلى أن 
الإمام جعفر الصادق قد وحجه تلميذه 
حابن بن سبياة إل الكتدياء فى اماه 
دين أن يرشد إلى علم مدنسى بحت 
كالكيمياء؟ لقد كان الاعتقاد السائد 
قليكا بتأثير من أرسطو أن لا تغير فى 
الجوهر» وإما فى الأعراض فقط» وهو 
اعتقاد تعذر معه إمكان قيسام علم 
الكيمياء فى الحضارة الإغريقية» أما فى 
الحضارة الإسلامية فقد ساد مبدآك: 

الأول: "انبشاق الضد عن الضد" 
«إويخرج الحى من الميث ويخرج اميت 
من الحى#؛ لمن بين فرث ودم لبدا 
خالصا سائغا للشاربين»... أى من 
شوائب وقاذورات المعدة والتسى تعافها 
النفس يخرج اللبن الحليب الخالص 
الصافى» وفى محال الفقه تستخرج الخمر 
المسكرة الخرام مسن العنب غير الممسكر 
ذات اللغة الحلال» ومن روث البهائم 


3 د. أد محمود صبحى 


تستخلص الأسمدة والمسك الظطاهر 
زكى الرائحة إنما هو بعض دم الغزال. 

أما المبدأ الثانى المتزتب على الأول 
وهو أساس علم الكيمياء وبه قال حابر 
ابن حيان: إن الاختلاف بين المركبات 
لمن اخملافا كفنا وإننا كما رايها إل 
اختلاف السب والمقادير» إذ لو كان 
كيفيًا لما أمكن نُضد أن ينبثئق عن ضد. 

أود أن أعخلص من ذلك إلى أن 
الدين هو لب الثقافة العربية الإسلامية 
ومحورها المركزى» ولكن الدكتور زكى 
محيب لم يشر إلى أدنى دور له فى بدأية. 
مرحلة الأصالة والمعاصرة مع أنه جوهر 
الأصالة ولو توقف الخال عند هذا القول 
فكيف يمكن إذن أن تتنسج خيوط . 
الماضى فى الحاضر كما أراده؟ 

لقد أصاب أستاذنا نصف الحقيقة 
حين بين دور العلم ولكن فاته النصيف 
الآخر حين أغفل دور العقيدة فى حل 
إشكالية الأصالة والمعاصرة» ثم تدارك 
بقية الحقيقة فيما بعد على أنه مامن 
شك فى أنه أخلص لدعوته كل 
الإخلاص» فجزاه الله عما قدم لأمته 
العربية جزاء المخلصين الصادقين. 


كارت 


فنى حماية الدعوة والمحافظة على منجزاتها 
ظ خلال الفترة المكية 
تأليف: الطيب برغوث 


هذا الكتاب هو أطروحة جامعية تتناول استزاتيجية عمل الرسول صلى الله 
عليه وآله وسلم فى المرحلة المكية» وذلك بتحليل الأهداف والوسائل» اعتمادا 


على روايات منتقاة من كتب السيرة النبوية المطهرةء قليمها وحديثها. 
لد حقق الكتاب هدفه فى بيان أهمية المنهج ودوره فى بباح العمل» وفى 
اوها اي الك مر و3 الإستيعاب الواعى العميق والشامل للرسالة. 


الناشر: المعهد العالمى للفكر الإسلامى 


المقدمة: 

إن الأدب العربى قد أصيب محنة 
أصيب بها أدب كل أمة؛ وهى محنة 
تكاد تكون طبيعية ومطردة للآداب 
واللغات إلا أن آحالها تختلف» فقد 
يطول أجل هذه المحنة فى أدب قوم 
ويقصر فى أدب قوم آخرين» وذلك 
يرجع إلى الأحوال الاحتماعية والعوامل 
السياسية و.حركات الإصلاح والتجديد» 
والبعث الجديد» فإذا توفرت فى أمة 
قصر أحل هذه المحنة» وإذا فقدت أو 
ضعفت طال أمد هذه النحنة وطال شَقاءِ 
الأدب والأمة بها. 
إن هذه اغخنة هى تسلط أصحاب 
الصئاعة والتكلف على هذا الأدب الذين 


مختارات من أدبي الخربي 


أبو الحسن التنذوى 


يتخذونه حرفة وصناعة ويجتكرونه 
احتكارًا ويتنافسون فى تنميقه وتحبيره 
ليثبتوا به براعتهم وتفوقهم ويصلوا به 
إلى أغراضهم» ويستمر ذلك ويستفحل 
- يصبح الأدب مقصورًا عليهم 
مختصًا بهم ويأتى على الناس زمان لا 
يفهم من كلمة الأدب إلا ما أثر عن 
هذه الطبقة من كلام مصنوع وأدب 
تقليدى لا قوة فيه ولا روح؛ ولا حدة 
فيه ولا طرافة» ولا متعة فيه ولا لذة. 
ويطغى هذا الأدب الصنساعى 
التقليدى على كل ما يؤثر عن هذه 
الأمة؛ وتحتوى عليه مكتبتها الغنية 
الزاخرة من أدب طبعى وكلام مرسل» 
وتعبير بليغ يحرك النفوس ويقير 


0 -١١هد‎ 


مجلة (امستخله 
المعاصر 


الإعجاب» ويوسع آفاق الفكر» ويغرى 
بالتقليد» ويبعث فى النفس الثقة» ولا 
عيب فيه إلا أنه صدر عن رجحال لم 
ينقطعوا إلى الأدب والإنشاء وم يتحذوه 
حرفة ومكسبّاء ولم يشتهروا بالصناعة 
الأدبية) وله يكن هذا التتاج الأدبسى 
الجميل الرائع عنوان أدبى؛ ولم يكن فى 
سياق أدبى» وإنما حاء فى مث دينى» 
أو كتاب علمى؛ أو موضوع فلسفى أر 
اجتماعى» فبقى مغمورا مطمورًا فى 
الأدب الدينى؛ أو الكتب العلمية» ولم 
يشأ الأدب الصناعى - بكبريائه - 
يفسح له فى مجلسه ول ينتبه له مؤرخصو 
الأدب - بضيسق تفكسيرهم وقصور 
نظرهم - فينوهوا به ويعطوه مكانه 
اللائق به. 


إن هذا الأدب الطبيعى الجميل 
القرى كثير وقديم فى المكتبة العربية؛ 
تعن اك ساراس دمنااسن اراد 
الصناعى» فقد دون هذا الأدب فى 
كتب الحديث والسيرة قبل أن يدون 
الأدب الصناعى فى كتب الرسائل 
والمقامات» ولكنه لم يحظ من دراسة 
الأدباء والباحثين وعنايتهم ما حظلى به 
الأدب الصناعى مع أنه هو الأدب الذى 
تلت فيه عبقرية اللغة العربية وأسرارها 
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وبراعة أهل اللغة ولياقتهم» وهو ملدرسة 
الأدب الأصلية الأولى. 


ونأحذ كتب الحديث والسيرة - 
كمثال لهذا الأدب الطيعى 20 
فتقول: إنها اشتملت على معجزات 
بيانية وقطع أدبية ساحرة تفلو منها 
مكتبة الأدب العربى - على سعتها 
وغناها - وهو دليل غلى صمحة هذه 
اللغة ومرونتهاء واقتدارها على التعبير 
الدقيق عن خواطر ومشاعر ووجدانات 
وكيفيات نفسية عميقة دقيقة) ووصف 
بليغ مصور للحوادث الصغيرة» وهى 
الكتب التى حففلت لنا مناهج كلام 
العرب الأولين وأساليب بيانهم؛ ولن 
صح ما قاله الرقاشى: "إن ما تكلمت به 
العرب من جيد المنثور» أكثر مما تكلمت 
بدن حيد اللظرع» هلم حفظ من الشورر 
عشره؛ ولا ضاع من الموزون عشره” 
فكتب الحديث النبوى تسد هذا الفراغ 
الواقع فى تاريخ الأدب العربى تنقل إلينا 
هذا الذحر الأدبى الذى اعتقد أنه ققد 
ضاع وتمتاز أنها قد اتصل سندها 
وصحت روايتها فهى أوثق مصدر للغة 
العربية البليغة التى كانت سائدة فى 
عهدها الذهبى الأول وللذدب العربى 
الذى كان منتشرًا فى حزيرة العرب. 


اهس 


من تراثا الحديث مختارات من أدب العرب أ. أبو الحسن الندوى 
إن هذه ١‏ لكتب تشتما على روايات القاتم العابس الذى عاش فيه حمسين 
قصيرة وطويلة وأمثلة جميلة للغة العرب ليلة» ويطلب منه تصوير الخواطر التى 
كلها العرباء التتى كانوا يتكلمون بها كانت تيش فى صدره وتساور نفسه 


ويعسبرون فيها عسن ضمائرهم 
وخواطرهم؛ ويجد دارس الأدب العربى 
فيها من البلاغة العربية» والقدرة البيانية» 
والوصف الدقيق» والتعبير الرقيق» ومن 
عدم التكلف والصناعة ما يقف أمامه 
خاشعًا معتزفا للرواة بالبلاغة والتحرى 
فى صصححة النقل والرواية» وللغة العربية 
بالسعة واعمال. 

أما الروايات العطويلة فهى ثروة أدبية 
ذات قيمة فنية عفليمة وهى التى تملت 
فيها بلاغة الراوى العربى واقتداره على 
الوصف والتعبير والتصوير وهى التى 
يطول فيها فيحكى حكاية يعبر فيها عن 
معان كثيرة وأحاسيس دقيقة» ومناظر 
متنوعة» فلا يخذله اللسان ولا يخونه 
البيان ولا يتخلف عنه مدد اللغة) 
وكأنها لوحة فنية منسجمة متناسقة قد 
أبدع فيها الفنان» أو صورة متناسبة قد 
أحسن فيها المصور كل الاحسان. 

اقرأ معى حديث كعب بن مالك 
عن تخلفه عن غزوة تبوك» وهو موضوع 
دقيق محرج؛ يطلب منه الصراحة 
والاعتزاف بالتقصير؛ والشهادة على 
النفس» ويطلب منه تصوير ذلك السو 


وعرايعض .فى جداء وعتاب مدن بهم 
وتربطه بهم العقيدة والعاطفة ولا يجد 
لذة فى فراقهم ولا يرى فى الدنيا عوضًا 
عنهم؛ وتصوير تلك الصلة الروحية 
والحب العميق الذى يربطه بالنبى وَل 
ردن وفنا هك تحاء الا فاح العينات 
والعقاب» ولا يضعفه إقبال الملوك عليه 
وتوددهم إليه؛ وتصوير ذلك السرور 
الذى غمره على أثر قبول توبته؛ ما 
أصعب هذا الموضوع» وما أكثره تعقدًا 
ودقة) ولكنه ببلاغة العربية يتغلب على 
هذه المشاكل النفسية والأدبية» ويرك لنا 
ثروة نعتز بها. 


اقرأ معى هذه القطعة الصغيرة التى 
أقتبسها من حديثه الطويل» وهو يحكى 
ماأحاط بهذه الغزوة العظيمة مسن 
ظروف وأجواء» ويصور تلك الحالة 
النفسية التى تخلف فيها عن هذه الغزوة 
وما انتابه من التردد» ولم يكن التخلف 
عن الغزوات من سيرته وعادته» وتمتع بما 
احتوت عليه هذه القطعة من القوة 
والمجمال» وصدق التصوير وبراعة 


التعبيز: 


1711م 


لخ (المستثلم 
المعا صر 


"وغزا رسول الله يك تلك الغزوة 


حين طابت الثمار والللال» وتمجهز 


رسول الله وك والمسلمون معه» فطفقت 
أغدو لكى أتمهز معهم فأرحع ولم أقض 
الالو لفن نجي وأنا قادر عليه 
فلم يزل يتمادى بى حتى اشتد اللعد. 
فأصبح رسول لله يك واللسلمون معه 
ولم أقض من جهازى شيئاء فقلت أتجهز 
بعده بيوم أو يومين» ثم ألحقهم فغدوت 
بعد أن فصلوا لأتجهز فرجعت ولم أقض 
شيئاء ثم غدوت فرجعت ولم أقض 
شيئاء فلع يزل بى -حتى أشرعوا وتفارط 
الغزو» وهممت أن أرتمل فأدركهم» 
وليتنى فعلت! فلم يقدر لى ذلك» 
فكنت إذا حرجت فى الناس بعد خروج 
رسول الله يع فطفت فيهم أحزننى أنى 
لا أرى إلا رحلاً مغمرصاً عليه النفاق 
أو رعذ من عذره الى الضكار": 
ثم انظر كيف يصور حالته وقت 
هجره المسلمون وتهوا عن كلام 
وكيف يعبر عن حالة اللحب الذى هجره 
الحبيب - عقوبة وتأديبًا - وهو يطمع 
فى وده ويتسلى بنظراته» والذى نم يزده 
هذا العتاب إلا رسوخا فى المحبة ولوعة 
وحوى» دعه يقص قصته بلسانه البليغ: 
"ونهى رسول الله يك السلمين عن 
كلامنا أيها الثلاثة من بين من نلف 


حم ااه 


السنة الحادية والعشرون العدد ر1ام) 


عنه» فاجتنبنا الناس» وتغيروا لناء حتى 
تدكرت فى نفسى الأرضء فما هى التى 
أعرف. فلبثنا على ذلك حخمسين ليلة. 
فأما صاحباى فاستكانا وقعدا فى 
بيوتهما ييكيان» وأما أنا فكنت أشب 
القوم وأجلدهم» فكنت أخحرج وأشهد 
الصلاة مع المسلمين وأطوف فى 
الأسواقء ولا يكلمسى أحدء وآتى 
رسول الله 4 فأسلم عليه وهو فى 
مجلسه بعد الصلاة فأقول فى نفسى» هل 
حرك شفتيه برد السلام أم لا؟ ؛ ثم أصلى 
ل 
صلاتى أقبل إلى» وإذا التفت نحوه 
أعرض عنى» حتى إذا طال على ذلك 
من جفوة الناس مشيت حشى تسورت 
جدار حائط أبى قتادة وهو ابن عمى 
وأحب الناس إلى» فسلمت عليه فوالله 

ما رد على السلام» فقلت: يا أبا قتادةً! 
أنشدك بالله! هل تعلمسى أحب الله 
ورسوله؟ فسكتء فعدت له فنشدته 
فسكتء فعدت له فنشدته فقال: الله 
ورسوله أعلم؛ ففاضت عيناى» وتوليت 
حتى تسورت الجدار". 

واقرأ معى كذلك حديث الإفيسك 
الذى ظهرت فيه براعة السيدة عائشة أم 
المؤمنين رضى ال عدهنا الأذزيةرترتهن 
البيانية»؛ وحسسن تصويرها ووصفها 


هن ترائدا الحديث 
للعولظطية :وا لكتداعن الفسخوية االرفحة 


الدقيقة» وقد تلت فى هذه القطعة رقة 
عاطفة المرأة الحبة لزوجهاء مع إباء الخرة 
الوائقة بعفافها وطهارتهاء المومنة بربهاء 
وقد أضفى هذا المزيج الغريب من الرقة 
والشدة» والعاطفة والعقل» زد إلى ذلك 
بيان عائشة التى تقلبت فى أعطاف 
البلاغة العربية» وانتقلت فيها من بيت 
إلى بيت» قد أضفى كل ذلك على هذه 
الرواية من الحمال الفنى ما يجعلها من 
القطع الأدبية الخالدة فى الأدب. 2 . 
انظر كيف تصف ما تقوله الناس 
وتحدثوا به وما شعرت به مسن تغير فى 
وحه الرسول وه تذكر كل ذلك فى 
حياء المرأة وأدبها من غير إبهام أو عي: 
"قالت عائشة: فقدمنسا المدينة 
فاشتكيت حين قدمت شهرا والناس 
يفيضون فى أصحاب الإفك لا أشعر 
بشىء من ذلك؛ وهو يريبنى فى وجعى 
أنى لا أعرف من رسول الله يِه اللطيف 
الذى كنت أرى منه حين أشتكى. إفما 
يدعل على رسول الله يِه فيسلم ثم 
يقول كيف تيكم؟ ثم ينصرف فذذك 
الذى يريبنى» ولا أشعر بالشر". 
وتذكر توجعها من الخبر الشاع 
فتقول: "فبكيت يومى ذلك كله لا 
يرقأ لى دنع ولا أكتحل بنوم» قالت: 


نتارات من أدب العرب 


: 8 ر الحسن التددوى 


وأصبح أبواى عندى» وقد بكيت ليلتين . 
ويوما لا أكتحل بنوم ولا يرقأ لى دمع 
حتى أنى لأظن أن البكاء فالق كبدى". 

وتتقدم فى الحكاية وتذكر كيف 
يسأها رسول الله يخ عما قيل عنها 
ويعزم عليها الصدق» فلا تلبث أن 
تعتزيها حمية المرأة العفيفة الفاضلة» 
ويقلص دمعها حتى لا تحس منها 
بقطرة» وترجو أباها وأمها أن يجيبا عنها 
رسول الله و فيمتنتعان ويفضلان 
السكوت حياءا من رسول الله عل 
واستحياءًا من الدفاع عن قضية بنتهما 
وهو الدفاع عن النفس» فتعبرى للكلام 
القوى الصريح المبين - وهى البليغة 
الأديية - وتتمثل بقول سيدنا يعقوب 
وتفوض أمرها إلى الله». وتنزل براءتها 
من السماءء فتطلب منها أمها أن تشكر 
رسول الله ك8 وتقوم إليه فتأبى - فى 
دلال العفائف وأئفة المؤمن - أن تحمد 
إلا الله الذى أنزل براءتها من فوق سبع 
سموات» وخلد طهارتها إلى آأخر يوم 
يقرأ فيه القرآن ويؤمن به. 

واقرأ كذلك حكايتها للهجرة 
بويا ود كرفا لعاضياينا وما ونع 
أرسول الله ع وصاحبه رضى الله عنه 

فى الطريق» ووصولهما إلى المديبة» 
وكيف تلقاهما الأنصار» وفرحوا بقدوم 


-119- 


جلة (امس تح( 
لي ولع | تيدر 


رسول الله » وكل ذلك مشال رائع 
للوصف الدقيق البليغ؛ والبيان القادر 
الوصاف. 

وهنالك روايسات أخرى طويلة 
النفس» ضافية البيان» تشتمل على غرر 
الكلام وبدائعه الحسان ومناهج العرب 
الأولين ضى كلامهم» كحديث صلح 
الحديبية وحديث الإيلاء”"2. وغير ذلك» 
كانت تستحق أن تكون فى المكانة 
الأولى فى دراساتنا الأدبية» ولكنها 
أفلتت من نظر ال مؤلفين والناقدين؛ لأنها 
لم تدحل فى دواوين الأدب» ولأن 
تصورهم للأدب كان تصورا محدودًا 
حامدا لا يعدو الصئاعة. 

ويلى اديع ان" البميرة كلمل 
حفظت لنا جزءًا كبيرًا من كلام العرب 
الأقحاس» ومثلت تلك اللغة البليغة التسى 
كانت فى عصور العربية الأولى» 
وهذبها الإسلام ورققهاء واشتملت على 
قطع أدبية لا يوحد نظير لها فى المكتبة 
العربية المتأخرة. 

اقرأ فى سيرة ابن.هشام حديث 
حليمة ابئة أبى ذويب السعدية عن 
رضاعة رسول الله يِء واقرأ فيها 
قصص الاضطهاد والتعذيب» واقرأ فيها 
مغازى رسول الله يك وحروبه؛ واقراً 
فى كتب الحديث والشمائل وفى كتب 
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القاريخ والسير أحاديث الوصف 
والحلية'' تعد من القدرة الفائقة على 
الوصف والتعبير والبيان الساحر لدقائق 
الحياة وخحوالم النفس وتر من اللغة النقية 
ألصافية واللفظ الخفيف والتعبير الدقيق 
الرقيق ما يطربك ولوك مسرورًا ولذة 
وثقة وإعانا بعبقرية هذه اللغة» ورغبة 
فى دراستها والتوسع فيها. 


وهكذا صان الله هذه اللغة الكريمة 
الأمينة للقرآن من الضياع؛ وانتقلت 
ثروتها من حيل إلى حيل ومن كتاب 
إلى كتاب» حتسى حاء دور التأليف 
والتاريخ فى القرن الفالث والرابع؛ 
وحفظ لنا المورهمون أمفال الطسبرى 
والسعودى» والأدباء أمثال الماسل 
وابن قتيبة وأبى الفرج الأصبهانى شروة 
زاخرة من الأدب فى كتبهم؛ وحفظوا 
لنا تلك اللغة العذبة البليغة التى كان 
العرب الصرحاء يتكلمون بها فى 
بيوتهم وعلى موائدهم وفسى الس 
انبساطهم؛ وجاء منها الشىء الكثير فى 
كتاب البخخلاء للجاحظ وكتاب الإمامة 
والسياسة لابن قتيبة وكتاب الأغانى 
لأبى الفرج الأصبهانى (على ضآلة قيمة 
الكتابين الأصيرين التارئّنية)» وهذه 
كتب التاريخ والأدب التى تمفل لنا 


سا لآ أس 


من تراثا الحديث 


العربية فى جماها الأول وتقائها الأصيل 


وسعتها النادرة. 
ثم جحاء دور المتكلفين المقلدين 
للعجمى ونبغ فى العواصم العربية أمثال 


أبى إسحاق الصابى وأبى الفضل بن" 


العميد والصاحب بن عباد» وأبى بكر 
الخوارزمى؛ وبديع الزمان اللهمذانى وأبى 
العلاء المعرى» واتحترعوا أسلويًا للكتابة 
والإنشاء هو بالصناعة اليدوية والوشى 
والتطريز أشبه منه بالبيان العربى 
السلسال وكلام العرب الأولين المرسل 
الجارى بع الطيع» وغلب عليهم السسجع 
والبديع غلرًا أذهب بهاء اللغة ورواءها 
وقيد الأدب بسلاسل وأغلال أفئقدت 
حريته وانطلاقه وحفة روحه وجماله. 

وتزعم هؤلاء الأدب العربى 
واحتكروه وخختضع لهم العالم العربنى 
الإسلامى لنفوذهم وعلو مكانتهم تارة» 
وللالخطاط الفكرى والاحتماعى الذى 
كان يسود على العالم الإسلامى أخرى» 
وأصبح أسلوبهم للكتابة الأسلوب 
الوحيد الذى يتذى ويقلد فى العالم 
الإسلامى. 

وججاء الخريرى فألف المقامات - 
وهو أسلوب الكتابة للسجعة المختمر - 
وقد تهيأت لقبوها العقول فعكف عليها 
العالم الإسلامى دراسة وشرحًا وتقليدًا 


مختارات من أدب العرب 


أ. أبو الحسن العدوى 


وخقطاة ولك فو ار الفكر 


والأدب وبقيت مسيطرة على العقول 


والأقلام أطول مدة تمتع بها كتاب 
أدبى» وما ذاك لفضل الكتاب؛ بل لأنه 
قد وافق هوى فى النفوس وصادف 
عصر الحمود والعقسم الأدبى فِنئ العالم 
الإسلامى. 

ثم جاء القاضى الفاضل - مجدد 
أسلوب الحريرى وبالأصح مقلده - 
وهو وزير أعظم دولة إسلامية فى 
عصرهاء وكاتب سر أحب سلطان فى 
عهده صلاح الدين الأيوبى قاهر 
الضليبيين ومعيد جد المسلمين - فانتشر 
أسلوبه فى العالم الإسلامى وحرص على 
تقليده الكتاب والمنشؤون فى ألنماء 
المملكة الإسلامية7". 

وهكذا بقى أسلوب وحيد يتحكم 
فى العالم الإسلامى ويسيطر على 
الأوساط الأدبية» وأصبح ما خلفه هؤلاء 
5 المتصنعون من تراث أدبى هو 


المعنى بالأدب العربى» وجاء المورحون 


للأدب فاعتبروهم أئمة البلاغة وأمراء 
البيان وأصحاب الأساليب وقدموا ما 
كتبسوه وعرضوه للدارسين والباحثين» 
وقلد بعضهم بعضًا وتناقلوه» وأصبحت 
كتب التاريخ والأدب نسخة واحدة 


وأصبحت الكتابة صورة واحدة من 
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حكم 
القرن التاسع إلى القرن الثالث عشرء لا 
يستئنى منها إلا عبقريان اثنان: أولهما 
ابن حلدون» وثانيهما الإمام أحمد ين 
عبد الرحيم الدهلوى7© (م 11/5اه). 

وتناسى هؤلاء ما كتب غيرهم 
وانصرف الناس - حتى الباحثين منهم 
- عن ذعائر الأدب العربى الثمينة» ول 
يفكر أحد فى أن يبحث فى كتب 
التاريخ والسير والتراحم وفى مؤلفات 
العلماء عن قطع أدبية رائعة تفوق - فى 
قوتها وحيويتهاء وسلاستها وسلامتها 
وفى بلاغتها وجمال لغتها - على 
دوأوين أدبية وبجاميع ورسائل أكب 
عليها الناس وافتتنوا بها. 

هذاء وقد بقيت طائفة من العلماء - 
حتى فى عصور الانحطاط الأدبى - غير 
خاضعين لأسلوب تقليدى فى عصرهم 
متحررين من السسجع والبديع والصنائع 
والمحسنات اللفظية يكتبون ويؤلفون فسى 
لغة عربية نقية؛ وفى أسلوب مطبوع 
يتدفق بالحياة إذا قرأه الإنسان ملكه 
الإعجاب» وآمن بفكرتهم وخضع 
لعقيدتهم ولما يقررونه» وهذه القطع التى 
طويت فى أثناء كتب علمية أو دينية 
فجهلها الأدباء وزهد فيها تلاميذ 
الأدب» هى من بقايا الأدب العربى 
الأصيل» وهى التى عاشت بها العربية 


السنة الحادية والعشرون العدد رام) 


هذه السنين الطوال» وهى التى يفزع 
إليها انأدب المتذوق» وهى رياض 
حضراء فى صحراء العربية القاحلة الى 
تمتد من عصر ابن العميد إلى عصر 
القاضى الفساضل إلى أن جاء ابن 
خلدون. 

إن ماكتب همؤلاء العلماء غير 
معتقديسن أنهم يكتبون للأدب ولا 
زاعمين أنهم فى مكانة عالية من الإنشاء 
هو الذى يسعد العربية ويشرفها أكثر بما 
يسعدها ويشرفها كتابات الأدباء 
ورسسائلهم وموضوعساتهم الأدبية؛ 
وأخاف لو أنهم قصدوا الأدب وتكلفوا 
الإنشاء لفسدت كتابتهم وفقدت ذلك 
الرونق وتلك العذوبة التى تمتاز بها 
كتابتهم وخسرنا هذه القطع الجميلة 
المليئة بالحياة» فقد التصقت بالأدب 
شروط وصفات وتقاليد هى المفسدة له 
الطامسة لنوره» فلا بد فيه من السجم 
والصناعة؛ ولابد فيه من البديم 
والمحسنات اللفظلية) ولا بد من تقليد من 
يعد فى الطبقة الأولى من الأدباى أما 
الكتابات العلمية التارئنية أو الدينية 
فليست فيها هذه الالتزامات وهذه 
الشروط القاسية؛ فتأتى أبلغ وأجمل. 

ونرى الكاتب الواحد إذا تناول 
موضوعًا أديًا وتكلف الإنشاع تدنسى 


1 زات 


من تراثا الححديث 


وأسّفٌ وتعسف وتكلف ولم يأت بخيرء 
وإذا استزسل فى الكلام وكتب فى 
موضوع علمى أو دينى أحسن وأحاد 
هكذا نرى الزمخشرى متكاقًا مقلداء فى 
"أطواق الذهب" وكاتبًا نا بليعًا فى 
مقدمة "المفصل" وفى مواضع مسن 
تفسيره "الكشاف" وهكذا ند ابسن 
الجوزى غير موفق فى كتابه "المدهش" 
وكاتبًا مسلا لما فى كتابه ''صيد 
الخناطر"؛ وظنى أنهما كانا يعتبران 
أثريهما الأدبيين "أطواق الذمب" 
و"المدهش" من أفضل كتاباتهما الأدبية 
التى يعتمدان عليها ويفتخران بهاء ولعل 
عصرهما صفق لهذين الكتابين الأطواق 
واللدهش أكثر مما صفق لكتاباتهم 
العلمية والأدبية والدينية» ولكن قاضى 
الزمان وحاكم الذوق قد حكمنا 
بالعدل؛ وليس اليوم للكتابين الأولين 
قيمة كبيرة» أما صيد الخاطر وتلبييس 
إبليس والمفصل والكشاف فهى حديرة 
بالبقاء» حديرة بكل اعتناء. 

ليس السر فى فضل هذه الكتابات 
العلمية والدينية وتأثيرها وقوتها وجمالهها 
هو التحرر من السجع والبديع وترسلها 
فحسبه بل السبب الأكبر هو أن هذه 
الكتابات قد كتبت عن عقيدةٌ وعاطفة 


وعن فكرة واقتناع وعن حماسة وعزم. 


مختارات هن أدب العرب 


أ. أبو الحسن التدوى 


أما الكتابات الأدبية فقد كان غالبها 
يكتب بالاقتراح من ملك أو وزير أو 
صديق أو لإرضاء شهرة الأدب أو 
تحقيق رغبة امجتمع أو حبّا للظهور 
والتفوق» وهذه كلها دوافع سطحية لا 
تمنح الكتابة القوة والرؤح ولا تسبغ 
عليها لباس البقاء والخلود ولا تعطيها 
التأثير فى النفوس والقلوب» والفرق 
بينها وبين الكتابات المنبعفة من القلب 
والعقيدة كالفرق بين الصورة والإنسان» 
وكالفرق بين النائحة والفكلى. 

ويذكرنى هذا قصة روينا فى الصباء 
وهو أن كلبّا قال لغزال: مالى لا 
ألحقك وأنا من تعرف فى العدو والقوة» 
قال: لأنك تعدو لسيدك وأنا أعدو 
لنفسى. 

وقد كان هؤلاء الكتاب المؤمنون 
الذين ملكتهم فكرة أو عقيدة أو يكتبون 
لأنفسهم يكتبون إحابة لنداء ضميرهم 
مواهبهم ويفيض خاءطرهم ويتحرق 
قلبهم» فتنثال عليهم المعانى وتطاوعهم 
الألفاظ وتؤثر كتابتهم فى نفوس قرائها؛ 
لأنها حرحت من قلب فلا تستقر إلا 
فى قلب. 

أما هؤلاء المتصنعون فإنهم فسى 
كتاباتهم الأدبية أشبه بالممثلين قد يمثلون 


ا 1 


مجلة (امستلم 
سمت إ(ل©#|ا صر 


الملوك فيتصنعون أبهة الملك ومظاهر 
وقد يمنلرن الصعلوك فيتظاهرون بالفقر» 
وقد يمثلون السعيد» وقد يمثلون الشقى 
من غير أن يذوقوالذةٌ السعادة أو 
يكتووا بئار الشقاء؛ وقد يغزون من غير 
أن يشاركوا المفجوع فى 
يهنئون من غير أن يشاركوا السعيد فسى 
أفرا١حه.‏ 

بالعكس من ذلك اقرأ كتابات 
الغزالى فى "الإحياء" وفى "المنقذ من 
الضلال"؛ واقرأ خطِب عبد القادر 
الجيلى (رضى الله عنه) ماص منهاء 
واقرأ ما كتبه القاضى ابن شداد عن 
صلاح الدين»؛ واقرأ مسا كتبه شيخ 
الإسلام ابن تيمية وتلميذه المافظ ابن 

قيم الدوزية فى كيجا تر مشالاً رائعًا 
0 الأدبية العالية يتدفق قوةٌ وحياة 
وتأثيراء وذلك هو الأدب الحى الخليق 
بالبقاء» ولا سبب لذلك إلا أنه كتب 
عن عقيدة وعاطفة. 

وهنالك شىء حر وهو أن الإبمان 
وصفاء النفس والاشتغال بالله والعزروف 
عن الشهوات يكح صاحيه صفاء حس 
ولطافة نفس وعذوبة روح ونفودًا إلى 
المعانى الدقيقة واقتدارًا على التعبسير 
نفس صاحبها وصورة لروحه خفيفة 


أحزانه وقد 


الس 


السنة الحادية والعشرون العدد ر1م) 


على النفس مشرقة الديباحة لتليفسة 
السبك بارعة فى التصوير؛ لذلك كان 
من الأدب الصوفى وفى كلام الصالحين 
العارفين قطلع أدبية حالدة لم تفقد جمالما 
وقوتها على مر العصور والأحيال. 
وترى من ذلك نماذج فى كلام السسادة 
الحسن البصرى واين السماك والفضيل 

ابن عياض وابن عربى الطائى تَعَدُ من 
محاسن العربية» واقرأ - على سبيل المثال 
- الحوار الذى دار بين ابسن عريسى 
ونفسه؛ وسجله فى كتابه"رسالة روح 
القدس". 


إن هذه القطع الأدبية الدافقة بالحياة 
والقوة والجمال كثيرة غير قليلة فسى 
المكتبة العربية إذا جمعت تكونت منها 
مكتبة» لكنها منثورة مبعثرة فى هذه 
المكتبة مطوية مغمورة فى أوراق كتب 
والإنشاء فى مكتباتنا العربيية ولا 
يذكرها المؤرحون للأدب فى كتبهم) 
هذه القطع أصدق ممثيلاً للغة العربية 
وأدبها الرفيع ومحاسنه من كثير مسن 
الكتب المختصة بالأدب ومن كشسير من 
احافيخ والرسائل والمقامات والمقالات 
الأدبية الى تعتبر أساس الأدب وزهو 
العربية و محصول العقول. 


من تراثبا الحديث منتارات من أدب العرب أ. أبو الحسن البددوى 
وهذه القطع هى التى تخدم اللغة تعطى الخديد وتفجأ بالغريب اللجهول» 
والأدب أ ثر ما تخدمها كتب اللغة أنه لا تزال فيها ثروة دفينة تنتنظر من 


والأدب» وهى التى تفتق القرئمة وتتشط 


الذمن وتقوى الذوق السليم وتعلم 
الكتابة الحقيقية. 


إن هذه القطع والنصوص مشورة 
كما قلت فى كتب الحديث والسيرة 
والتاريخ وكتسب الطبقات والتراحم 
والرحلات وفى الكتب التى ألفنت فى 
الإصلاح والدين والأخلاق والاجتماع» 
وفى بُدوث علمية ودينية» وفى كب 
الوعظ والتصوف وفى الكتب التسى 
سجل فيها المؤلفون خواطرهم وتمارب 
حياتهم؛ وملاحظاتهم وانطباعساتهم 
ورووا فيها قصة حياتهم. 


هذه ثروة أدبية زاخمرة تكاد تكون 


ضائعة» وقد جنى هذا الإهمال على 


اللغة والأدب وعلى الكتابة والإنشساء 
وعلى التأليف والتصنيف وعلى التفكير 
فقن هه سادة غويرة من التعيووباعفا 
قويًا للتفكير. 

منعلىئ من يظن أن المكتبة العربية قسد 
استنفدت وعصرت إلى آحر قطراتهاء 
إنها لا تزال مهولة تمتاج إلى اكتشافات 
ومغامرات» إنها لا تزال بكرًا جديدة 


يخفرها ويثيرها. 

إن مكتبة الأدب العربى فى حاحة 
شديدة إلى استعراض جحديل وإلى دراسة 
حديدة وإلى عرض حديد. 

ولكن هذه الدراسة وهذا 
الاستعراض يحتاجان إلى شىء كبير من 
الشجاعة وإلى شىء كبير من الصبر 
والاحتمال وإلى شىء كبير من رحابة 
الصدر وسعة النظر» فالذى يخوض فيها 
ليخرج على العالم بتحف أدبية -حديدة 
وذخائر عربية حديدة» ينبغى ألا يكون ' 
ضيق التفكير» حامدًا متعصبا فى فهمه 
تهوله ضخامة العمل» واتساع المكتبة 
العربية, أو يواحشه عنوان دينى أو يمنعه 
صلة له بالأدب والأدباء» يجب أن يكون 
متطلعًا إلى الدراسة والتجربة» واسع 
الاطلاع على الكتو ز القديهة يفهم 
عن الحياة وعن الشعور والوجدان فى 
أسلوب مفهم مؤثر لا غير. 
إنى لا أزدرى كتب الأدب القديمة - 
من رسائل ومقامات وغيرها - ولا 


هجا إأس 


مجلة المستحخر 
المعاصر 


أقلل قيمتها اللغوية والفنية وأعتقد أنها 
مرحلة طبيعيية فى حية اللغفات 
والآداب» ولكننى أعتقد أنها ليست 
الأدب كله وأنها لا مسن ثيل أدبنا 
العالى الذى هو من أجمل آداب العالم 
وأوسعهاء وأنها حنت على القرائح 
والملكات الكتابية» والمواهب والطاقات 
وعلى صلاحية اللغة العربية ومنعت مسن 
التوسع والانطلاق فى آفاق الفكر 
والتعبير والتحليق فى أحواء الحقيقة 
والخيال» وتخلفت بهذه الأمة العظيصة 


السنة الحادية والعشرون العدد (81) 


ذات اللغة العبقرية والأدب الفنى فترة 
غير قصيرة» فخمير لنا أن نعطيها حفلها 
من العناية والدراسة ونضعها فى مكانها 
الطلبيتعسى فى تاريخ الأدب وطبقات 
الأدباء» وأن ننقب فى المكتبة العربية من 
بحديد» ونعرض على ناشكتنا وعلى اليل 
الحديد نماذج جديدة من الكتب القديهة 
للأدب العربى حتى يتذوق جمال هذه 
اللغة وينشأ على الإبانة والتعبير البليغ؛ 
ويتعرف بهذه المكتبة الواسعة ويستطيع 


أن يفيد بها. 
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من تراثا الحديث مختارات من أدب العرب أ. أبو الحسن التدوى 
سس 2ت 


الفوامش ' 


)١(‏ اقرأه فى المدامع الصحيح للبختارى. 

)١(‏ جاء بعض أمثلتها فى هذا الكتاب. 

(؟) ظهرت ماذحهم فى الكتاب لقيمتها الفنية» رلأنها تمثل دورا نحاصًا من تاريخ الأدب العربى. 

(4) اقرأ كتابه الفريد "حجة الله البالغة"» واقرأ ترجمة مؤلفه فى "نزهة المنؤاطر" المزء السادش» طبع دائرة 
المعارف العثمانية يجيدر آباد» المند. ١‏ 


-/اا!ف- 


مقدمات الاسشباع 


الشرق موحود بغيره لا بذاته 
. تأليف: غريغوار منصور مرشو 


ارق مؤخود بنيز لابذالة 


إيزوار'صوره رعو 


هذا الكتاب تخاولة جادة واعية لإبراز الاستعدادات الثقافية التى مكنت 
النظام الغربى من أن يبلور بواسطتها صورة عن ذاته» ويخلق بشكل مواز صورة 
مشوهة لحر لتأكيد ذاته. 

الكتاب صرخة لتحرير المعرفة» وحلقة هامة فى إطار بناء منهجية للتعامل 
مع الفكر الغربى بكل صورة ومستوياته. 

والكتاب إضافة إلى ذلك - دعوة إلى توجيه المخطاب الدينى الخاص بشعب 
أو قوم بعينهم إلى حطاب عالمى كونى» موجه إلى بنى البشر. 


الناشر: المعهد العالمى للفكر الإسلامى 


أولا: موضوع الدراسة: 

تأتى هذه الدراسة المهمة فسى إطار 
الدراسات التنظيرية الى تتناول 
مؤسسات الدولة الإسلامية؛ مركزةٌ 
على أدوارها وفاعليتها السياسية فسى 
الواقع العملى... وتتناول هذه الدراسة 
الدور السياسى لأهم تلك المؤوسسات 
وهى "المسجد"؛ وهى تدرس المسجد - 
بصررة كلية - ولا تشمل تطبيقًا على 
مسجد بعينه؛ وذلك على أساس أن 
الدراسة التنظيرية لا تعنى الالستزام 


الدور السباسى للمسهذ©) 


إعداد الباحث 
شير سعيد أبو القراب] 0**) 
عرض وتتعليبق ٠‏ 


5 د 
حامد عبد الماجد خو بسك 


بدراسة مسجد ما أو مجموعة مساجد 
خاصة بإقليم معين؛ لأن ذلك سيقيدها 
بخدود معينة من حيث النتائج والتعميم» 
كما أن الدراسة لم تتقيد بفترة زمنية 
معينة كى تتوفر طما القدرة الكاملة على 
التنظير... وهكذا حاءت هذه الدراسة 
بحردة عن عاملى الزمان والمكان. 
ويركز الباحث على أهمية الدراسة 
- كما يظهر مسن عنوانها - فأهميتها 
العلمية ترحع إلى إسهامها فى تطوير 
علم السياسة الإسلامى من خلال 


(5) رسالة ما+حستير فى العلوح السياسية - كلية الاقتصاد والعلوم السياسة -جامعة القاهرة ©93ام. 
(») موقلف بالجمع الثقافى بأبو غلبى بدولة الإمارات العربية المتحدة. 
(+**) مدرس العلوم السياسية المساعد - كلية الاقتصاد والعلوم السياسية - جامعة القاهرة. 
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ل (مستلم 
امعاصر 
الاهتمام مؤسسة قدر لحا أن تحمل كافة 
المقومات والعوامل التى أدت إلى بناء 
الدولة الإسلامية الأولى وتشييد حضارة 
إنسانية امتدت قرونا طويلة؛ أما أهميتها 
العملية الواقعية فتكمن فى الدور الفاعل 
الذى عكن أن يقوم به الممسجد فسى 
العلاقة السياسية ليس باعتباره مؤوسسة 
تتعلق بالأمور الدينية فحسبء وإنما 
باعتباره مؤسسة لما وظائف تتعلق 
بالتعامل السياسى .معناه الأرحب» منها 
على سبيل المثال تصاعد دور اللخركات 
الأسلافية + الى تعد وليدة السجنه 
فى تعاملها مع السلطة فى المنطقة 
العربية. 


وتهتم الدراسة بتحديد المفاهيم 
والعلاقات النظرية؛ فتؤصل مفهوم 
المسجد باعتباره المفهوم المركزى لما - 
كما سيتضح فيما بعد من التناول - أما 
مفهوم الدور - فإن الباحث استفاد به 
فى حدود معينسة - ورأى أن مفهوم 
الفعل بديلاً أكثر ملائسة وحدده على 
أساس الرؤية الإسلامية: "بجموعة 
الأعمال الصالحة التى يقوم بها فرد أو 
جماعة» أو مؤوسسة ما". أما مفهوم 
السياسة فقد ربطه الباحث بالتوحيد - 
كمفهوم مطلق - وبالقيم» والأخلاق 


السدة الحادية والعشرون العدد ر81م) 


القرآنية... أما بالنسبة للعلاقات النظرية 
فهناك نوعان من العلاقات: 


يشمل النوع الأول من العلاقات 


'- ما يسميه الباحث - علاقة المتغسيرات 


الثابتة بالمتغيرات المستقلة وهى: 

الم ]قر تعدو الاست اذل الال 
والإدارى على متغير فاعلية الممسجد فى 
مواحهة تعاوزات السلطة. 

ب - أثر متغير مسالك الفعل 
الحكومى على متغير الاستقلال 
المساميي 

جح - أثر متغير اعتياد المساحد علسى 
متغير فاعلية أداء الملسجد لدوره 
السياسى على وجه العموم. 


النوع الثانى: يشمل علاقة المسجد 
- باعتباره وحدة التحليل الأساسية 
للدراسة - التى تعبر عدن المؤوسسة - 
يمعناها الواسع كقيم» ومبادئ نظامية, 
وأشكال - مع ثلائة أطراف هلى: 
السلطة الحاكمة:؛ الخركة الإسلامية) 
القوى الحزبية... وهذه العلاقات» وفسى 
إطار استكشاف الدراسة ما تزال فى 
يحقق فهمًا أعمقء وأدق للظاهرة 
المسجدية بكل تعلياتها. 


رسائل جامعية الدور السياسى للمسجد أ. حامد عبد الماجد 
ثانيًا:افتراضات الدراسة: اهتمامهم يخلق الوعصى لدى الرعية 


وتماول هذه الدراسة احتبار أربعة 
فرضيات أساسية هى: 

)١(‏ كلما زادت شرعية النظام 
الحاكم زادت فاعلية أداء المسجد 
لدوره السياسى - مثلما هو الحال فى 
الخبرة الإسلامية - وكلما قلست شرعية 
النغلام الحاكم تناقصت فاعلية أداء 
ايده لور المساني د ةا دن 
الحال فى الواقع المعاصر. 

(؟) كلما زاد الاهتمام باعتياد 
المساحد؛ وممارسة نشاطاتهاء قلت 
احثمالية انتشار التخلف والتبعية» 
وزادت إمكانية ظهور قيادات سياسية 
وفكرية عاملة. 

() كلما زادت السلطة الحاكمسة 
من استخدام مسالك التعامل المعا كسة 
لأهل المساجد زاد عدم الاستقرار 
السياسى» وزادت احتمالية نقصان 
شرعيتهاء وكلما زادت السلطة الحاكمة 
من مسالك التعامل المواتية؛ وفتحت 
الخوار البناء وأباحت الحقوق والحريات» 
كان ذلك أكثر عات اليدة امت 
التعاضد» والتوحد بين السلطة والرعية: 
وزاد الاستقرار السياسى. 

(4+) كلما زاد الاستقلال المالى 
والإدارى لعلماء المسساحدء وزاد 


الصلية» زادت قَوةَ المساحد فى مواجهة 
تحاوزات السلطة؛ وزادت هيبة العلماى 
وتعمقت مساندة الرعية لهم باعتبار أن 
امسجد بالمعنى الواسع يشكل أداةٌ 
وسيطة مهمة فى محمل العملية 
السياسية. 10 

وقد لحا الباحث لاختببار هذه 
الفرضياتء ولتحقيق أهمية هذه 
الدراسة إلى تقسيمها إلى ستة فصول» 
وتوصل إلى عدد من النتائج المهمة 
نتناولها فى النقطة التالية: 


ثالنًا: تقسيم الدراسة: 

تناول الباحث دراسة موضوعه فى 
ستة فصول وعحائمة تتضمن نتائجه على 
النحو التالى: 

ففى الفصل الأول (التمهيدى): 
"منهاحية بناء الدور السياسسى 
للمسجد"» تناول مبحفثين: فى المبحث 
الأول: "تأصيل مفهوم المسجد ودوره 
فى الرؤية الإسلامية"؛ من حلال ثلاثة 
موضوعات: الأول: يتطرق إلى التأصيل 
اللغوى لكلمة مسجد؛ ويحث دلالاتها 
السياسية والإشارة إلى سعى البعض إلى 
مخاولة طمس الأصل اللغوى العربسى 
للكلمة ونسبها إلى أصول غير عربية» أو 


1ه 


مجلة امسحعم 
المعاتصر , 
صرف النظر عن المسجد وجعله أقرب 
امكو إل دون الرئسة الادريية فى 
امجتمعات الأخرى من حيث اعتبارها 
مكانًا لأداء الطقوس الدينية فقعل؛ ومن 
خلال مث الجذر اللغوئ (سّ جّ 5) 
وتعليل دلالاته السياسية مما يجسده من 
بحمل القيم والمفاهيم والأخلاقيات 
الإسلامية» ومن محلال بعث التطور 
ميز بين ثلاث مراحل صى: مرحلة 
العصر التاهلى التى ارتيط السجود فيها 
بعبادة الأصئام والشرك بالله» ومرحلة 
العصر الإسلامى الدذى ارتبط السجود 
فيها بالتوحيد» والمرحلة الاستعمارية وما 
تبعها من حقب وضعية حيث ارتبط 
السجود فيها بأداء الطقوس» وقد استقر 
فى يقين هذه الدراسة أن كلمة مسجد 
أصلها عربى وتحمل دلالات ومعانى 
سياسية تعكس جوهر القيم السياسية 
الإسلامية. 1 
أما الموضوع الغانى: فيتطرق إلى 
النظارة القرآنية والنبوية لفهوع المسجد 
-١‏ اعتبار المسجد ,عثابة المكان الذدى 
يتم فيه غرس مفهوم العبودية لله 
وتعظيمه؛» ومن ناحية أخرى اكتساب 


و 


السئة الحادية والعشرون العدد رام) 


القيم السياسية الإسلامية ابتداءًا من قيمة 
التوحيد مرورًا بقيمة الحرية وقيمة 
المساواةٌ انتهاءا بقيمة العدالة باعتبارها 
جميعًا ترجمة للمضصون السياسى لمعنى 
العبودية لله. 

-١‏ اعتبار المسجد أحد الأركان 
الأساسية الى يتبغى أن تقسوم عليها 
الدولة الإسلامية. 

-٠‏ أهمية المسجد فى خخلق مقومات 
الحضارة الإنسانية القائمة على تحعقيق 
مهام الاستخلاف وتنفيذ السياسة الإهية 
فى الأرض. 

- المسجد قاعدةٌ أساسسسية 
للممارسة السياسية على مستوى كل 
من الخاكم والمحكوم؛ فهو مركز الحياة 
الاحتماعية والسياسية للجميع وحافل 
التوازن بين أطراف العلاقة السياسية. 

ه- المسجد مكان التربيسة السياسية 
النفسية التى يتسم فيها غرس القيم 
والمفاهيم الإسلامية على مستوى أفراد 
الأمة. كما أنه مدرسة لتخريج القيادات 
السياسية والفكرية والعسكرية على 
وجه المخنصوص. 

5- تيد 95 التعامل مع 
مؤسسات الضرار التى من شأنها أن 
تؤثر سلبًا وتعطل عمل المساحد بصورة 
مباشرة أو غير مباشرة. 


رسائل جامعية 


1- مناقشة الدلالات السياسية 
لاعتياد المساجد وإعمارها وتعظيمها 


وعلى الوجه الآخر دلالات التخلف” 


عنها وتعطيلها. 

والشالث: يتطرق إلى نظرة الفكر 
الإسلامى إلى أداء المسجد لدوره 
السياسى» من خلال تناول ثلاث نقاط: 

-١‏ بحث آراء بعض علماء الأنحلاق 
أمثال ابن مسكويه» فيما قالوه عن البعد 
الأخلاقى والاحتماعى والسياسى لرسالة 
المسجد., 

؟- مث أقوال بعض علماء 
الاحتماع والشريعة فيما قالوه عن علاقة 
المسجد بالسلطة وكيفية تنظيمها 
وضبطها كأقوال الماوردى وأبو يعلى 
الفراء وابن خلدون. 

1- بحث آراء بعض الفلاسفة أمثال 
الكاشانى والغزالى وغسيرهم حول 
المضمون الفلسفى لبعسض المفاهيم 
المرتبطة بالمسجد. 

وفى المبحث الثالى: يتناول الباحث 
"بناء الإطار الفكرى لتحليل الفعل 
السياسى للمسجد"؛ مستعرضًا ثلاثة 
موضوعات: 

الأول: عقد مقارنة بين مفهوم 
. السياسة فى إطاره الوضعى المعاصر 
ومفهوم السياسة فى إطاره الإسلامى 


الدور السياسى للمسجد 


أ. حامد عبد الماجد قويسى 


الشرعى» على أن يتم تحديد الخصائص 
المطلوبة لمفهوم السياسة المستخدم فى 
هذه الدراسة والذى يستند إلى مفهوم 
السياسة فى إطاره الإسلامى. 

الفالى: تناول نظريةالدور 
واستخداماتها فى علم السياسة المعاصر 
مع إنحضاعها للرؤية الإسلامية وإعادة 
توظيفها فى إطار مفهوم الفعل الذى 
يتناسب مع مقومات التنظير السيامسى 
الإسلامى. 

الغالث: التعريف بالفعل السياسى 
للمسجد على أنه: "مجموعة الأعمال 
التى يقوم بها المسجدء أثناء تفاعله مع 
أطراف العلاقة السياسية» باعتبارها أحد 
القوى الوسيطة القائمة بين الدولة 
والمواطنين؛ والتى يتم صناعتهساء وفق 
قواعد الشرع؛ بحيث تترجحم مصلحة 
الأمة ومصلحة أهل المساجد» باعتبارهم 
الجهة المشكلة للفعل؛ وتؤدى إلى 
حدوث تأثير فى هذه الأطراف ينجم 
عنه رد فعل ذو ختصائص معينة". 


وفى الفصل الثانى: "الوظيفة 
الترحيدية للمسجد"؛ يتناول الباحث 
ثلاثة مباحث على ثلاثة مستويات: 
مستوى الفرد» مستوئ الأمة» مستوى 
العالم. فى المبحث الأول: "أثر اللمسجد 


لاسا 


مجلة -. 
------ اشغاصر 

فى غرس عقيدة التوحيد لدى الفرد". 
مستعرضًا كلاثة موضوعات: 

الأول: يتطرق إلى أثر نشساطات 
المسجد فى بناء الشخصية السياسسية 
للفرد: 

الثانى: أثر حياةٌ المسجد فى بناء 
الإدراك السياسى للفرد. 

الفالث: أثر الارتباط بالمسجد على 
السلوك السياسى للفرد. 

وفى هذا المبحث تناول مجموعة من 
المفاهيم السياسية الإسلامية لرؤية أثر 
المسجد فى تكوينها لدى الفردء مثال 
ذلك مفاهيم: التوحيد: المساواة» الحخرية) 
العدالة» الشورىء الخلافة:» الحاكمية 
الجهاد» الأمر بالمعروف والنهى عسن 
المنكر»... إلخ. 

وفى المبحث الثانى: "أثر اللسجد 
فى توحيد الأمة"؛ يستعرض أربعة 
موضوعات: 

الأول: بجموعة العوامل والأحداث 
التى ساهمت وبرهنت على زيادة فاعلية 
المسجد فى توحيد الأمة؛ وتشتمل على 
ثمانى نقاط: 

-١‏ أداء صلاة الجماعة باعتبارها 
المظهر الأول لوحدة الأمة. 

؟- اختيار الخليفة أو أهل الحل 
والعقد من خلال المسجد اللجامع. 


السنة الحادية والعشرون العدد ر1م) 


- جهاد المشسر كين ونشر 
الفتوحات الإسلامية. 

:- امجمات الاستعمارية. 

ه- تماوزات الأنقلمة الحاكمة. 

1- وقوع حدث طارئ تعرضت له 
الأمة أو أحد أقاليمها. 

7 - التعد هبى حرية المساجحمد 
وأثره فى توحيد الأمة. 

8- المساهمة فى بناء المساجد وأثره 
فى توحيد الآأمة. 

الثانى: طبيعة ردود الفعل الصسادرة 
عن الأمة ومغلاهر التوحيد الناجمة بسبب 
هذه العوامل والأحداث؛ وهناك ثلائة 
مستويات من ردود الفهل هى: 
مستوى ردود الفعل الاتصالية ذات 
الطابع الإعدادى التحضيرى» وتشمل 
حلب الجمعة ودروس الوعفلط والندوات 
والمؤتمرات والمحاضرات اللازمة لتشسكيل 


: الوعى السياسى بطبيعة العدث الذى 


تتعرض له الأمة ومستوى ردود الفعل 
والاحتجاجات الشعبية والاضطرابات 
شعبى كبير» ومستوى ردود الفعل 
الردود إلى حد إعلان نشوب حرب تبدأ 
بإعلان الجهاد والتعبعة العامة وحصوض 


غات 


رسائل جامعية 


الدور السياسى للمسجد 


أ. حامد عبد الماجد 


حرب نطامية أو بإعلان الجهاد المرتبط 
بالمقاومة الشعبية. 

الثالث: مكانة المسجد وموقعه من 
الأحداث وردود فعلهاء وطبيعة أثره فى 
توحيد الأمة: 'ويتحدد ذلك: من مصلال 
النظر إلى السجد من مس زوايا: 

-١‏ المسجد قاعدة التوحيد التلقائى 
المنظم لأفراد الأمة. وفيها يتم عرض 
"'نسق الوحدة الناظمة"؛ الذى اقترحه 
الباحث كى يستخخدم كأداة تحليل علمية 
لدراسة مدى تأثير مجموعة من المساجحد 
فى فثرة زمنية معينة فى توححيد الأمة. 

؟- المسجد قاعدة للإعسداد 
والانطلاق الفكرى. 

9 المسسجد قاعدة لخلق الحافر 
والانطلاق الخركى. 


4- المسجد أداة تستخدمها القوى 1 


السياسية فى تحقيق المصلحة العامة 
والخيرات المشتركة للأمة وفى نحقيق 
مصلحة الشرع. 

ه- المسجد وسيلة لخلق الحيبة 
الإإسلامية فى النظام الدولى وحلق 
الوعى بالأمة ككيان حركى له تأثيره 
فى العلاقات الدولية. 

الرابع: أوجه المقارنة الرئيسية بين 
فعل المسجد لتووحيد الأمة فى الخبرة 
الإسلامية وفعله فى الواقع المعاصر مع 


تحديد مقومات توحيد الأمة وتحقيسق 
عزتها ووعيها بعد الوهن الذى أصابهاء 
مع بحث أثر المسجد فى إحيائها 


وفى المبحث الفالث: "الوظيفة 
العالمية والحضارية للمسجد"» يستعرض 
الباحث موضوعين: 

الأول: ماهية الوظيفة العالمية 
والحضارية للمسجد. 

الثانى: المهام الرئيسية المطلوبة من 
المسجد لأداء رسالته العالمية. 

ثم يختم الملبحث بتوضيح عوامسل 
زيادة فعالية لملسجد لوظيفته هذه» وهى 
ثلاثة: 

١‏ - إطلاق الدعوة الإسلامية فى 
كل مكان. 

- إعلان الجهاد. 

> بناء المساحد فى العالم 
وتطويرها. 

وفى الفصل الثالث: "وظيفة التنشئة 
السياسية"» يتناولها الباحث فى مبحثين» 
ففى المبحث الأول: "العناصر الرئيسية 
لعملية التنشئة السياسية فى المسجد") 
يستعرض حخمسة موضوعات: 

الأول: القائم بالتدشئة السياسية فى 
المسجد؛ ويعنى به: خطيب الجمعة) 
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مجلة -. 
بسسحيب” عاص 

الواعظ؛ إمام صلاة الجماعة» مدرس 
القرآن» مدرس العلوم الشرعية والمدنية) 
المفتى» القاضى... إِلم. ويتم فيه التطرق 
إلى ثلاث نقاط: 

-١‏ أهمية وقيمة القائم بالتدشفة 
المسجدية فى العالم الإسلامى. 

؟- إعداده. 

'- المهام السياسية المطلوبة منه 
وطبيعة أفعاله. 

الغانى: مادة التدشعة؛ ويعنى بها: 
القرآن الكريم وعلومه؛ السنة النبوية 
سيرة وأحاديث؛ الفقه الإسلامى» 
الخبرة؛ التراث الفكرى والعلمى» 
القضايا والمشكلات المعاشة من وجحهة 
النظر الإسلامية» ويتدم فيه التطرق إلى 


موضوعين: 
-١‏ الدلالات السياسية لمواد التدنشئة 
المسجدية. 


19- بحث أثر مادةٌ التنشئة المسجدية 
فى تحديد الاتّماه السياسى لبعض 
القضايا السياسية الهامة فى الواقع 
الملعاصر» ويتم فيها استعراض ثلاث 
قضايا هى :مشكلة السلطة والقلاف 
الحاد حول مفهومها وتمديد النظرة 
الممسجدية إزاءهاء أزمة الهوية والولاء 


والانتماء وزيادة انتشارهاء مشكلة: 
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الغالث: الجمهور المستقبل للتنشئة 
المسجدية» ويعنى كافة أفراد الأمة على 
وجه العمسوم؛ ومن يعتاده منهم على 
وحه الخنتصوصء ويتم فيه التطرق إلى 
أربع نقاط: 

-١‏ العوامل الرئيسية التى أدت إلى 
اعتياد معفلم أفراد الأمة للمساحد فى 
الخيرة الإسلامية. 

؟- العوامل الرئيسسية التى أدت إلى 
انقطاع معفلم الناس عبن المساحد فى 
الواقع المعاصرء وفيها يتم استعراض 
الأفعال المضادة للمساجد كتضييق 
الاق عليها وإنشساء مؤسسات 
اجتماعية مضادة. 

-٠‏ استعراض قضية التحلف والتبعية 
وعدم القدرة علىمواكبة التقدم العلسى 
والتكنولوجى» ومشكلة انتشار الأفكار 
السياسية والفلسفات الاجتماعية التى 
تتعارض تعارضًا واضحًا مع أحكام 
الشريعة: 

4- المقترحات الإحرائية لإعادة ربط 
الناس بالمساحد والدلالات السياسية 
الناجمة عنها. 

الرابع: بيئة التدشئة المسجدية» وهى 
إما بيئة مواتية للفعل الحضارى تسحى 
إلى إمكانية تقويم المجتمع؛ وإما بية 
معاكسة تسعى إلى إقصاء هذا الفعل. 


نه 


رسائل جامعية 


وتنقسم البيقة هذه إلى قسمين: البيفة 
الدالية وتشمل حياة المسجد والنظام 
المسجدى. والبيفة الخارحية عنه وهى 
قسمان: بيئة إسلامية» وبيئة عالمية) 


ويتطرق الباحث فيها إلى ثلاث نقاط * 


هى: 

-١‏ مفهوم روح المسجد. 

؟- البيئة الصالحة المواتية للتدشئة 
السياسية وأثر روح المسجد على صلاح 
المؤوسسات فى الخبرةٌ الإسلامية. 

8- البيئة المعاكسة للتنشكة وأثر 
المسجد على إصلاح الوسسات 
السياسية فى الواقع المعاصر. 

الخامس: أآثر الممسجد فى تنشئة 
القيادات والصفوات السياسية والفكرية 
والعسكرية باعتباره مدرسة تسهم فى 
تخريج هذه الكوادر التى بنست الحضارة 
فى السابق. 


وفى المبحث الفانى: "أثر المسجد 
فى بناء الثقافة السياسية لدى الفرد"؛ 
يستعرض الباحث أولاً التحديد يمفهوم 
الثقافة السياسية الإسلامية» ثم معرفة أثر 
الممسجد فى بناء الوعى السياسى 
واكتساب القيم والمفاهيم الإسلامية؛ ثم 
يتناول أثره فى تحديد النظرة المتميزة 
لثلائة مشاهيم جوهرية تشكل الإطار 


الدو 5 السياسى للمسجد 


أ. حامد عبد الماجد 


العام للثقافة السياسية هى: مفهوم 
السلطة» مفهوم الشرعية» مفهوم 
المشاركة. ثم بعد ذلك يتناول الباحثت 
أثر المسجد على عملية التجنيد السياسى 
الختام يتناول مهمته فى الحفاظ على 
الثقافة السياسية الإسلامية وحفظطها من 
الزوال. 


وفى الفصل الرابع: "العلاقة بين 
المسجد والسلطة الحاكمة مع الزكيز 
على الواقع العربى المعاصرء يتناول 
الباحث ثلاثة مباحث: 

فى المبحث الأول: "الفعل الحكومى 
تحاه المساحد'» مستعرضًا ثلاثة 
موضوعات: 


الأول: مسالك الفعل الحكومى تجاه 
المساحد» وتشتمل على خمسة مسالك 
هى: الممسلك الاتتصادى» المسلك 
الإدارى» المسلك القانونى» المسلك 
الاتصالى» المسلك الإأكراهى. 

الثانى: أهداف التعامل الحكومى مع 
المساجد» ويشمل تناول ثلاث مراحل: 
يتم وضعها تحاورًا بتلك الأوصاف بما 
غلب عليها هى: المرحلة الإسلامية) 
المرحلة الاستعمارية» المرحلة القومية. 


1 


مجلة أ -. 


الثالث: مبادئ التعامل الحكومى مع 
المساحدء وفيها نقارن بين مبادئٌ 
التعامل فى الخيرة والواقع. 

وفى المبحسث الشانى: "رد فعل 
المساحد والعواقب والآثار الناحمة عن 
الفعل الحكومى'» نستعرض موضوعين: 

الأول: رد فعل المساجد على المدى 
القصير. 

الثانى: رد فعل المساجد على المدى 
الطويل. 

وفى المبعحث الثالث: " أنماط وطرق 
ضبط العلاقة بين الممسجد والسلطة 
اخاكمة"» نستعرض موضوعين: 

الأول: تقديم المقتزرحات النظرية 
للباحث وتشمل نسقين أحدهما لضبط 
علاقة المسجد بالسلطة ويسمى: نسق 
العلاقة بين المسجد والسلطة الحاكمة» 
والأخمر لضبط مواجهة السجد 
لؤسسات الضرار» ومعرفة كيفية إيقاف 
أفعالها المضادة ويسمى: "نسق العلاقة 
بين مسجد التقوى ومؤسسات 
الضرار". 

الشانى: تحديد المهام المطلوبة من 
أطراف العلاقة وطرق ضبطها على 
مستوى الممارسة السياسية. وقد تبين 
فى هذا الفصل من خلال المقارنة بين 
الخنبرة والواقع على مستوى المراحل 
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الفلاث التكنورة اشاسرس الألمة 
الحاكمة فى المرحلة الأولى على إعمار 
المساجد وحفظ استقلاليتها الكاملة 
لممارسة نشاطاتها وحقوقها السياسية 
وغير السياسية؛ وتبين على مستوى 
المرحلة القومية المعاصرة حرص الأنظلمة 
الحاكمة على جيم المساحد أو 
تطويعها وفق سياساتها وتوحهاتها؛) كى 
تتوافق ومشاريعها التدموية النى تنطلق 
من رؤيتها الخاصة لما يبب أن تقوم به 
المؤسسات الدينية من تأثير يتشابه إلى 
حد كبير مع ما تقوم به نظيرتها فى 


اجتمع الغربى. 


وفى الفصسل الخسامس: يتناول 
الباحث "العلاقة بين المسجد والقوى 
السياسية الوسيطة» بناء إطار فكرى 
للتعامل بين العلرفين فى الواقع المعاصر"» 
فى مبحثين: 

ففى المبحث الأول: "الفعل ورد 
الفعل المتبادل بين المسجد. والحركة 
الإسلامية» والقوى الحزبية المعاصرة") 
يستعرض موضوعين: 

الأول: بمث دلالات التنافر الخاصلة 
بين المسجد والقوى الحربية» مع نقد 
الإطار الوضعى للظاهرة الحزبية؛ وفيها 
يتم التطرق إلى أربع نقاط: 
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رسائل جامعية 


-١‏ نقد الإطار الوضعى لقانون 
الأحزاب السياسية فى الوطن العربى. 

-١‏ مقارنة بين أداء النظم الحزبية 
والفعل السياسى للمسجد. 

- السياسة الحربيسة والوضعيسة 
المعاصرة باه المساجد. 

؛- الفعل السياسى لأهل المساحد 
ماه الفلاهرة الخزبية المعاصرة. 

الثانى: مث دلالات التعاضد 
الحاصلة بين المسجد والحركة الإسلامية) 
وفيها يتم التطرق إلى ثلاث نقاط: 

-١‏ دلالات التعاضد المرتبطة بتطابق 
الملقصد والتأسيس والمسار» وأهمية 
المسجد فى ولادةٌ الخركة الإسلامية. 

؟- دلالات التعاضد المرتبطة بأهمية 
المساحد بالنسبة للحركة الإسلامية على 
مستوى الوظيفة الاتصالية. 

وفى المبحث الثالى: "مستويات 
التعامل الفكرى مع الظاهرة الحزبية مسن 
منطلق التعاضد بين المسجد والحركة 
الإاسلامية"» نستعرض ثلاث 
موضوعات: 


الأول: بناء الإطار التنظيمى 
للمساحد وأثره فى تقوية الوظيفة 
الاتصالية للمسجد من حلال تناول 
خيارين: أحدهما لرفض الظاهرةٌ 


الدور السياسى للمسجد 


أ. حامد عبد الماجد 


الحزبية» والآخر لإعلان الحياد تجاهها. 
وفيه يتم التطرق إلى نقطتين: | 

-١‏ تليل الإطار التنظيمى للمساحد 
على المستوى الخاص من خملال تناول 
مقومات البناء وشروط النجاح. 

؟- الإطار التنظيمى للمساجد على 
المستوى العام من خصلال عرض الميكل 
التنظيمى المقترح للمساحد الذى يؤدى 
إلى تحقيق تماسكها على مستوى الدولة 
الواحدة. 

الغاني: الضوابط الشرعية للظاهرة 
الحزبية من خلال استعراض خيار القبول 
المرتبط بتجريد الإطار الوضعى. 

الشالث: المهام المشتركة وأساليب 
التعامل الحركى بين المسجد والخركة 
الإسلامية فى مواجهة الإصرار على 
استمرارية الإطار الوضعى للظاهرة 
الحزبية. 


وفى الفصل السادس: يتناول 
الباحث "'نسق الوظيفة الاتصالية 
السياسية للمسجد") فى مبحثين: ٠‏ 

ففى المبحث الأول: "التعريف 
بالوظيفة الاتصالية للمسجد"» يستعرض 
ست نقاط هى: مفهوم الوظيفة 
الاتصالية للمسجدء الأبعاد الرئيسية 
للمفهوم, خخصائص علاقات الاتصال» 
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بجلسة 
احاتم 

مقومات العملية الاتصالية» معورقات 
أدائهاء أهدافها. 

وفى المبحث الثسالى: "مكونات 
النسق و كيفية تطبيقه"» تعرض الدراسة 
المكونات الرئيسية الخمسة الى يشتمل 
عليها النسق وهى: الأحزاء الضوابط» 
المراحلء المداخصل المنهاجية:؛ المهسام 
الاتصالية» وتعرض أيضًا: كيفية تطبيقه 
على الواقع العربى المعاصر مسن خلال 
بحث مستويات التطبيق و كيفيته. 


رابعًا: نتائئج الدراسة: 

وفى اللخاتمهة تذكر الدراسة النتائج 
التالية: 

-١‏ ثبت من شملال المقارنة بين 
الخبرة والواقع أنه غالباً كلما زادت 
شرعية النظام الحاكم زادت قوة أداء 
المسجد لفعله السياسى نتيجة لاهتمام 
السلطة بإعمار المساحد» وكلما ضعفت 
شرعية النظام أدى ذلك إلى ضعف أداء 
المسجد لفعله السياسى نتيجة لاهتمام 
السلطة وحرصها على تحجيم المساحد 
وتطويعها وفق سياستها وتوجهاتها 
الخاصة التى تنطلق من رؤيتها المتميزة 
بالنسبة لمهام الموسسات الدينية فى 
العملية التنموية» والتى تستلهمها من 
حلال الاستفادة من الخبرة الغربية» 
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وتبين أن المسجد قام بفعله السياسى 
على أكمل وجحه فى الخبرة الإسلامية 
على وجه العموم؛إذ يرجع إليه الفضل 
فى خلق مقومات الحضارة الإسلامية 
عن طريق تنريج أحيال تمولت بكافة 
فباتها رحالاً ونساء وشبابا وأطفالاً 
وشيوسحا إلى كوادر فعالة متحفزة للعمل 
والجهاد. 

أما على مستوى الواقع المعاصر فقد 
تبين أن المسجد قام بفعل سياسى 
ضعيف مقارنة بالخبرة» ويرحع السبب 
الأول فى ذلك إلى زيادة تأثير الأفعال 
المضادة التى تعرض لما من قبل البيئة 
الخارحية؛ فلم يستطع المسجد القيام 
بفعله فى تنشئة الأحيال التى ينبغى أن 
يقوم على عاتقها التحرر من التخلف 
والتبعية؛ ولم يستطع أيضنا تنريج 
القيادات السياسية والفكرية والعسكرية 
المؤهلة لتحقيق طموحات الأمسة 
وأهدافها التسى ترتكز على إيقاف 
متواليات الوهن وبناء القوة من جحديد. 

-١‏ ثبت أيضًا أن اعتياد المساجد 
وممارسة نشاطاتها كان عاملاً جوهريًا 
لظهور القيادات والأحيال الواعية التى 
استطاعت بناء الحضارة وإدارة دفسة 
الدولة الإسلامية كقوة أولى فى النظام 
الدولى كما حدث فى الخيرة الإسلامية. 


لدو م اد 


رسائل جامعية الدور السياسى للمسجد أ. حاهد عبد الماجد قويسي 
وثبت أن التخلف عن اعتيادها أدى إلى ه- ومن النتائج اللحامة التى تم 
وقوخ أفراد الأمة فريسة سهلة للتخلشف استنتاحها هى ضرورة الاهتمام بأثر 


والتبعية مثلما حدث فى الواقع المعاصر 
مع انتشار مؤسسات الضرار. 

-٠‏ ثبت أيضنًا أن استخدام السلطة 
لمسالك التعامل المواتية لأهل المساجد با 
فيها مسح الحقوق والحريات السياسية 
أدى إلى تحقيق وحدة الأمة وتعاضدها 
وتعميق التعاون بين السلطة والرعية» 
كما حدث فى الخبرة الإسلامية» وثبت 
أن استخدام مسالك التعامل المعاكسة 
لأهل المساحد من قمع وإكراه وتشويه 
وتضليل وتلفيق وتعتيم وكبت للحريات 
وفرض للقيود القانونية والمالية 
والإدارية» إنما يؤدى إلى عدم الامستقرار 
السياسى وزيادة أزمة الشرعية وتعميق 
عدم التقبل بين السلطة وأهل المساجد 
كما يُحدث فى الواقع المعاصر. 

4- ثبت أيضًا أن التعامل الرئيسى 
الذى يمكن أن يساعد فى بناوقوة 
المساجحد فى مواجهة الأنظمة الحاكمة» 
.ما فى ذلك إعادة هيبة العلماء وزيادة 
مسائدة الرعية لهم هو تحقيق الاستقرار 
المالى قم الإدارى لعلماء المساجد» 
بالإضافة إلى اهتمامهم بخلق الوعى 
لاسيما الوعى بالشرع لدى الرعية غير 
الواعية. 


المسجد فى التنشئة السياسية لما له من 
فعل سياسى بسارز على مستوى زيادة 
قوة الفعل السياسى للمسجد على وحه 
العموم. 

5- تعد الوظيفة التوحيدية .كثابة 
الغلاف العام الذى يخيسط بالفعل 
السياسى للمسجد الذى يتحرك من 
خلاله كافة الأقعال الرئيسية والفرعية 
الأخحرى. 

/- تعد الوظيفة الاتصالية السياسية 
كما ذكرنا من قبل جوهر الفعل 
السياسى للمسجد نظِرًا لأهميتها فى 
تشكيل حور اهتمام علم السياسة الذى 
يبحث فى موضوع السلطة وموضوع 
العلاقة بين الحاكم والمحكوم وسبل تحقيق 
توازنها. فالوظيفة الاتصالية للمسجد 
تسعى إلى ضبط هذه العلاقة على أساس 
المصلحة الشرعية ومصلحة الأمة» بحيث 
لا يترك المحال لسيطرة السلطة بصورة 
استبدادية تقوم على هضم المحقوق 
والحريات. 

وتكمن دلالة التتائج الخاصة بهذا 
البحث الاستكشافى بالنسبة للدراسات 
التى قد يقوم بها باحثون آخحرون فى 
المستقبل» فى أنها تفتح لمجال لإجراء 


- 


جلة . 
لست المعاصط 
الدراسات التطبيقية على مسجد ماأو 
بجموعة مساحدء على أن يستخدم أحد 
الأنساق المقترحة كأداة للتحليل» ولعل: 
"نسق الوظيفة الاتصالية للمسجد"؛ 
و"نسسق العلاقة بين المسجد والسالعلة 
الحاكمة"؛ يفتحان على سبيل المقال 
حقلاً خصبا فى هذا المضمار» كما أن 
تطوير دراسات نري اكت عمف ردقه 
هو أمر مطروح أيضاً بمكن أن يساهم به 


5ع وم 
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باحثون أخخروك. 

وهكذا تأتى هذه الادراسة القيمة لتى 
ناقشها - على امتداد أربع ساعات - 
المفكر الإسلامى الأستاذ الدكتور/ محمد 
سليم العواء والأستاذ الدكتور/ أكرم 
بدر الدين» وتمت إشراف الأسستاذة 
الدكتورة/ حوريسة توفيق ماهد - 
وحازت درحة "الامتياز" لتساد نقعنا 
كبيرًا فى المكتبة السياسية والاسلامية. 


مطابع دار الطباعة والنشر الإسلامية 
العاشر من رمضان المنطقة المناعية ب 7 تلفاكس : 4 ميم ا موو وم 
الساياسة وإتقر كو بوكر رجور احجان وز الاو ملسست ارال ا أ قر ةا 1 
العامة مكب القاهرة : مديية تصر 17 ش لين هالي الأنذلسي ت : 178358 فاكس : 11/88 


! 
ْ ْ 


0 ظ 


يك إضاءة 0 للمسنا ات اوس 
الى يشغلها الفكر العربي الاسلامي المعاصر 
ومصادره الأصيلة. 


أكفاف ااسلامة 


أداة يحتاجها الباحثون والعلماء, ودليل يستخدمه طلاب 
الدراسات الاسلامية؛ ومرجع لا تستغنيى عنه المكتبات 
ومؤسسات التوثيق والمعلومات. 

نظام معلومات متكامل تعالج إشاراته الببيليوغرافية 
وكشافها التحليلى التبادلى محتويات أوعية المعلومات 
العربية الاسلامية بعمق وشمولية. 

# مجلة فصلية تعنى بالموضوعات الاسلامية في المطبوعات 
العربية. صدر العدد الأول منها في مطلع العام 1945. مغطيا 
الدوريات الصادرة منذ العام /114. والكتب مند العام 14417. 
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